




























who  each  placed  poverty  at  the  centre  of  an  apostolic  preaching  ministry.  While  the 
Dominicans  are  considered essential  agents of  late‐medieval  religious  change,  their  close 
historical  and  ideological  proximity  to  Saint  Francis  has  meant  that  sometimes  the 
particularities of their engagement with poverty have been overshadowed. Scholarly analysis 
of Dominican poverty is somewhat fragmented, dispersed in broader histories concerning the 






narratives  composed  in  the Order’s  first  one  hundred  and  fifty  years.  The  thesis moves 
beyond treating poverty exclusively as a material condition by tracing its development from 
its beginnings as a preaching tactic used to convert heretics to a multi‐dimensional symbol 
and  tool of  religious authority and access  to  the divine. Augmenting  the existing scholarly 
tradition, the thesis provides deeper insight into poverty’s meaning to the Dominicans’ self‐
presentation and  in their devotional and spiritual  lives.  It establishes poverty as a dynamic 


























































by  a  Canterbury  Scholarship. During  the  time  of my  candidature  I was  also  the  grateful 
recipient  of  a  number  of  grants  from  the  Canterbury  History  Foundation,  the  School  of 
Humanities and Creative Arts and the Australian and New Zealand Association for Medieval 
and  Early  Modern  Studies,  which  enabled  the  presentation  of  parts  of  this  thesis  at 
conferences in Australasia, the U.K and U.S.A and provided access to training that facilitated 










of political prophecy  in  the Late Middle Ages, Christchurch was  struck by  the  first of  two 
devastating earthquakes. When  things  finally began  to return  to some sort of normality,  I 
welcomed  the  birth  of my  first  daughter.  Just  after  resuming  studies  after  an  extended 
maternity leave, I discovered I was expecting my second child. At this time, Pope Benedict XVI 
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AFP      Archivum Fratrum Praedicatorum 
EncMedChron    The Encyclopedia of the Medieval Chronicle 
FOAED     Francis of Assisi Early Documents 
Fontes      Fontes Vitae S. Thomae Aquinatis 
Jordan, Lib    Jordan of Saxony, Libellus de principiis ordinis praedicatorum 
LA      Legenda Aurea 
Lib. Apol.    Vincent of Beauvais, Libellus apologeticus 
MGH      Monumenta Germaniae Historica 
MOPH      Monumenta Ordinis Fratrum Praedicatorum Historica 
PL      Patrologia Latina 
RIS      Rerum Italicarum Scriptores 

















that  Pope  Francis was  abjuring  the  usual  papal  accoutrements  such  as  the  grand  papal 
































of  Church  representatives  who  speak  of  poverty  while  ‘living  the  life  of  pharaoh’.4 
Underpinning his point of view was  the  idea  that:  ‘Today’s world  stands  in great need of 
witnesses, not so much of teachers but rather of witnesses. It’s not so much about speaking 
but  rather  speaking  with  our  whole  lives.’5  The  concepts,  language  and  performances 
employed by Pope Francis belong to a  long tradition of  intersection between religious and 




with  its  overt  presentation  of  simplicity  and  humility,  as  a  counterpoint  to  negativities 
surrounding  the Church’s use of wealth. He spoke about poverty  in  terms of  ‘the spirit of 
poverty,  the  spirit  of  detachment,  the  spirit  of  leaving  everything  to  follow  Jesus.’7 
Fundamentally, in the manner of myriad other charismatic leaders in the Christian tradition, 
from Christ, to Saint Augustine and Saint Bernard, Saints Francis and Dominic, Pope Francis 
responds  to growing  social and economic pressures by drawing attention  to  the material 
poverty from which a large percentage of the Catholic population suffers. At the same time, 



























investigating  fundamental  and  enduring  questions  regarding  the meaning,  purpose  and 
presentation of religious poverty. While  the Dominicans are considered  to be an essential 
element  in  the development of poverty,  their close historical and  ideological proximity  to 
Saint Francis has meant that the particularities of their engagement have been sometimes 









negotiated a median path between  the  socially and economically  radical  response of  the 




































































Jordan  continues  that  Diego  learned  ‘how  the  heretics  were  enticing  people  into  their 
faithless party by arguing and preaching and by a feigned example of holiness.’13 Similarly the 
bishop observed the way that the heretic’s practices and behaviours contrasted directly with 












































Like  Jorge  Bergoglio,  Dominic  was  a  career  religious,  a  factor  which  had  numerous 
implications for the form and appearance of his order’s engagement with poverty. Dominic’s 
lay contemporary, Saint Francis, however, is certainly more easily recognised as an exemplar 
of  religious poverty, a  factor which  likely  contributed  to  the Pope’s decision  to adopt his 
name.  Francis of Assisi had made poverty  the  centre of his pastoral and  spiritual agenda 
through  a  literal  appropriation of  the poverty of  the  streets, which was  transmitted  in  a 
variety of texts that he had composed. Accompanying the detailed instructions found in the 






















a  life  of  sublime  poverty.’22  In  contrast,  Dominic  did  not  leave  any  verbal  or  written 
instructions on poverty apart  from some clauses  inserted  in  the order’s adaptation of  the 
Augustinian  Rule  and  the  order’s  early  constitutions.23  In  these  documents  poverty was 
subordinated to the order’s preaching vocation. Once the basic hierarchies were established 
in the Constitutions, the Dominicans could simultaneously negotiate poverty’s spiritual and 
material  dimensions  as  a  mechanism  of  constructing  and  exercising  authority  and 






the  poor,  and  you  will  have  treasure  in  heaven.  And  come;  follow me,’ Matt.  19.21.25 
Inconsistencies within Scripture itself exacerbated interpretative issues. Matt 5.3 states that 
Christ taught his disciples, “Blessed are the poor in spirit, for theirs is the kingdom of heaven.” 
While Luke 6.20  rendered  the counsel,  ‘And,  lifting his eyes  towards his disciples, he  said 





















behaving?  In  the early‐Christian  tradition Christ’s words were often  taken  literally, with a 
demonstrable and quantifiable poverty becoming a mark of personal holiness among  the 









































in Christian devotion, writing:  ‘But we who,  for  the  sake of Christ, have deemed as dung 
whatever shines with beauty, enchants the ear, delights through fragrance, flatters the taste, 
pleases  the  touch‐whose devotion,  I  ask, do we  intend  to  incite by means of  these  very 
things?’32 The move away from the simplicity promoted by Saint Bernard is symbolised in the 
construction and gilding of St.‐Denis undertaken under the guidance of  Abbot Suger, whose 
activities  are  immortalised  in  his  various,  and  detailed  writings.33  The  paradoxes  and 
divergences between the outlook and approaches of the two famous twelfth‐century abbots 
are made explicit when Suger writes  in  regard  to  the devotional potentialities of  religious 
ornamentation: 
When  sometimes  out  of  my  pure  delight  at  the  splendour  of  the  house  of  God,  the 
multicoloured beauty of  the  gems may  call me  away  from ordinary  concerns  and  indeed 





























confused  to  the point  that  it was privileged beyond  the reach of  the majority of Christian 
believers.  The words  and  deeds  of  religious  poverty,  as well  as  the meanings  that were 
attributed to them, were typically closely guarded by a clerical elite, who strongly influenced 




assignation of anagogic, mystical meanings  to wealth somewhat ameliorated  the  inherent 
paradoxes for the Church itself, it also had the effect of distorting the place and meaning of 
poverty as a pathway to Christ and salvation. And indeed, the cleric’s role as Christ’s disciple. 
From  the eleventh century, however,  the stable structures erected  for  the protection and 
regulation of religious life, including the place and purpose of poverty within religious practice 
and discourse, began to break down in changing social, political and cultural contexts.38 The 
growth  of  literacy,  towns  and  the  economy  created  the  exponential dynamism  by which 
religious change was facilitated between the eleventh to thirteenth centuries.39 Movements 
from  within  and  outside  the  institutional  church  began  to  challenge  the  fundamental 

















































































always  retain  something  of  its  original  character  as  a  tactic.’46  More  recently,  two 
contributions to a collection of essays on the theme of medieval religious mendicancy subject 
this viewpoint to deeper scrutiny while in the end confirming it. Anthony John Lappin argues 

























party  when  it  came  to  creating  origin  narratives,  and  the  decade‐long  lacuna  between 







properties.50  These  factors,  combined with  a  general  culture  of  disobedience  and  laxity, 
resulted in the reform movements of the fifteenth century, confirming for historians that the 
order  had  lost  any  association  with  the  apostolicism  that  was  exhibited  in  their  early 






































the  early  thirteenth‐century,  a  certain  level  of  competition  existed  between  the  orders, 
particularly  over  their  interpretation  of  poverty.53  This  competition  often  resulted  in  a 
concerted  effort  to  distinguish  themselves  at  ideological,  devotional  and  practical  levels. 
Building on these trends, modern historians use a variety of descriptive and analytical binaries 
to frame their  inquiries. Kaspar Elm, for  instance, structures his analysis of the Franciscans 
and  Dominicans  with  opposites  such  as  ‘dynamism  and  stasis  …  constant  renewal  and 
intentional development … utopianism and pragmatism.’54 In older scholarship, the persistent 
use of binaries, which emphasise  the Dominicans’  intellectualism,  their stability, and  their 
administrative  capabilities,  over  their  charisma,  their  responsiveness,  and  their 






















manner. Not only have  there been many  studies  that explore  this dynamic  in  relation  to 
religion and religious authority in the Middle Ages, but the concepts themselves have shaped 
both the form and structure of mendicant histories. In the context of mendicant scholarship, 
works  that  delineated  the  constitutional,  regulatory  and  formal  aspects  of  the  religious 
practices of the orders at the beginning of the twentieth century, were, by its end, superseded 
by  histories  that  explored  the  varied  and  interrelated  expressions  of  devotion  and 
spirituality.56 As the leading proponents of this shift, Gary Dickson, Andre Vauchez and Gert 
Melville make it evident that an engagement with the concept of charisma has been essential 
at both methodological and  contextual  levels.57 Vauchez writes  that both he and Dickson 
share a ‘conviction […] of the importance ‐ long underestimated among historians –  of the 
charismatic or  supernatural power  in  the  religious  life of men  and women  in  the Middle 






















Derived  from  the early‐twentieth  century work of  sociologist Max Weber,  the  concept of 
charisma has provided an important analytical framework, not only for historians of religion, 






personal revelation and charisma.’62  In other words,  it  is the place of the priest within the 
institution  that gives him  legitimacy  to act  in  the world. The prophet,  in contrast, derives 
legitimacy  through  the  performance  of  acts  that  are  perceived  to  have  their  origin  in 
































‘two  poles’  can  be  detected  in  many  facets  of  their  history.  Werner  Stark  offered  an 
interpretation which allows  for  this negotiation. Stark  rejected  the distinction  that Weber 
made  between  the  roles  of  prophet  and  priest,  declaring,  ‘prophet  and  priest  are  two 
functionally complementary types that may co‐exist within the original charismatic circle of 
disciples.’66  Similarly,  Clare Waters  constructs  her  work  on  the  duality  of  the medieval 
preacher within a more positive framework and teases out the intricate relationship between 
the charismatic and the institution in the negotiation of their vocation.67  







compared with  that  of  the  spontaneous  and  popular  Franciscans  has  been  persuasive.70 

















intricately  intertwined with the  long‐standing regulations and traditions of the  institutional 





towards  distinguishing  between  the  ‘popular’  Franciscan  preachers  and  the  ‘intellectual’ 










heuristic  approach  to  charisma,  and  drawing  on  the  approaches  advanced  by  Stark  and 
Waters,  this  thesis  explores  the  intersection  between  priestly  and  prophetic  roles  in  the 



















consideration  is  the  performances  associated  with  the  expression  and  assumption  of 
voluntary poverty which underpins this intersection.  
Studies produced within  the order  itself  allow  for  a more  fluid  relationship between  the 
charismatic and the institutional and thus present a slightly more dynamic view of Dominican 
poverty than is available in studies produced by scholars that are not members of the order. 

































discursive  force  that  remained  susceptible  to  external  forces  and  factors.  This  inclusive 
approach  allows  for  a  fuller  contextualisation  of  the  development  of  conceptions  of  and 
attitudes towards poverty over time and the circumstances in which change occurred. 
Complicating the type of historical analysis that the Dominican vocation demands, however, 






development  of  their  religious,  spiritual  and  devotional  practices  and  self‐conceptions. 
Michael Vargas contends that ‘[w]hile distinguishing between unconscious obfuscation and 
wilful deceit is difficult, we should not doubt that Dominican history has come to comprise a 
set  of  generalizations  propping  up  a  number  of  pious  fictions.’79  The  Dominicans’ 
responsiveness to historical and social circumstances, as well as the nature of the external 
pressures  themselves,  undermines  somewhat  the  continuity  and  cohesiveness  of  their 
internal progress narratives. This is particularly true of the diverse interpretations to which 
the  concept  of  poverty  was  subject  throughout  the  late‐medieval  period.  The  order’s 
development  did  not  occur  in  a  vacuum  and  their  progress  was  subject  to  significant 
disruption  from  outside  forces.  Additionally,  there  was  significant  diversity  with  the 
expression and performance of poverty itself and no unified nor unmitigated interpretation. 
Considerable  interpretive  problems  exist  within  the  concept  of  poverty  in  the 
historiographical tradition external to the order that have multiplied many of the issues with 
which this thesis  is concerned. The  image of poverty as a multivalent concept with ‘both a 
















poor  offered  by  Michael  Mollat  and  Sharon  Farmer,  there  has  been  a  proliferation  of 
collections  in  the  past  fifteen  years  that  explore  poverty’s  numerous manifestations  in 
medieval  life.81 Works such as Gert Melville and Annette Kehnel’s In propositio paupertatis 
(2001), Gerhard Jaritz’s Sign Language of Poverty (2006), Anne Scott’s Experiences of Poverty 
in  Late  Medieval  and  Early  Modern  England  and  France  (2012)  and  Sharon  Farmer’s 
Approaches to Poverty in Medieval Europe (2016) each respond, in some way or form, to the 
myriad  interpretive problems  inherent  in  the  concept.82 These  include  issues  such  as  the 
various ways in which the term ‘poor’ was used and to whom it referred, as well as the wild 
divergence between ‘social’ and ‘religious’ manifestations and representations of poverty.83 
Scholars  contend  with  issues  such  as  gender  and  class  in  these  works,  as  well  as  the 
contradictions derived  from  its existence as both  social and  religious  concepts, which are 
subject to diverse textual, material, literary and visual representations.84 
These collections go a long way towards establishing the social and political world in which 
mendicant  interpretations  of  poverty were  shaped  and  existed,  as well  as  the  historical 
























formed  and  exerted  considerable  influence  on  the  formation  and  expression  of  religious 
poverties.  Yet  modern  predilections  for  ‘power,  gender  and  class’,  as  James  Brodman 
remarks,  ‘have  marginalized,  and  at  times,  dismissed  as  almost  meaningless  pious 
pronouncements’  the  spiritual elements of medieval  concepts and  language, a  trend  that 
marks the analysis of Dominican poverty.85 The Dominicans’ engagements in the universities 
and  the  Inquisition, as well as  their advanced constitutional and governmental  legacy has 
facilitated the separation that has occurred between their more practical achievements and 
their  devotional  and  spiritual  activities.  They  are  habitually  viewed  as  scholars  and 





between  the disparate and  sometimes diverging  spheres of poverty  in historical  analysis. 




outlined  by  the  editors  takes  into  consideration  the  involuntary  and  voluntary  and  the 
‘spectrum of attitudes’ that lay in between, situating devotional attitudes and practices as the 



















historiography  between  the  spiritual  and  material  aspects  of  poverty,  while  employing 









at  all  times,  in  all  places,  in  all  societies’.92  Molly  Andrews,  Corinne  Squire  and  Maria 


























modicum  of  control  in  this  area.95  Eric  Peterson  and  Kristin  Langellier  write  that  ‘the 
performance turn emphasises narrative embodied in communication practices, constrained 
by  situational  and material  conditions,  embedded  in  fields  of  discourse,  and  strategically 
distributed  to  reproduce  and  critique  existing  relations  of  power  and  knowledge.’96  The 




Intimately  related  and  essential  to  the  proposed  theoretical  framework  are  concepts 
associated with discourse analysis.97 Mona Livholts and Maria Tamboukou define discourse 
as ‘an analytical concept that acknowledges the active role of language in the production of 




































While  post‐modern  methodologies  such  as  discourse  analysis  can  cause  interpretative 
problems  around  concepts  such  as  agency,  intention,  action  and  empowerment,  factors 















feature within Dominican narratives as well as a conceptual  framework  that  informed  the 
construction and negotiation of narratives, which, in turn, navigated and expressed tensions 
over  religious  authority. While  conceptions of  ‘religious poverty’ were embedded  in,  and 
referred to, material and social circumstances, the proposed methodology creates a space in 












independent  in  the  sense  that  their  performances  derive  from  different  conceptual 
frameworks and manifest distinctive narrative possibilities. The combination of performance, 
narrative  and  discursive  theoretical  frameworks  enables  a methodological  approach  that 
explores  poverty’s  multi‐dimensional,  discursive  elements  and  associations  while 







The main  source  base  to which  this  framework  is  applied  consists  of  certain  exemplary 
historical and hagiographical texts that were produced at integral times over the order’s first 
150 years. Providing the baseline for both this thesis and the Dominican narrative tradition is 
the  Origins  of  the  Order  of  Preachers,  or  Libellus  as  it  is  commonly  known,  written  by 
Dominic’s successor, Jordan of Saxony. Jordan’s Libellus provides much of the empirical data 
























While  the selection and preference given  to  the Dominican’s most  famous and exemplary 
texts  and  the  exclusion  of  a  broader  source  base might make  the  thesis  susceptible  to 
criticisms of ‘cherry‐picking’, the production of these texts was firmly embedded  in and by 
the order’s struggles to define and negotiate their authority in changing social, political and 
religious  settings. Hagiographies  of  the  order’s  saints  or  origin  histories which  sought  to 
explore the place and meaning of the order within the broader context of Christian salvation 









more  generally  to  establish  some  of  the  broader  trajectories  and  discourses  in  which 
conceptions of poverty developed.  
The thesis structure is both chronological and thematic. The combination makes it possible to 




























in which  issues  that arose  in  the context of Alleluia preaching shaped  the construction of 
Jordan’s text and refined his approach to charismatic and institutional forms of authority and 





the  construction  of  poverty’s  performative,  discursive  and  linguistic  aspects  in Dominic’s 
hagiographical tradition.  
Section Two diversifies from the legends and histories of Dominic to explore the way that the 






poverty  received  in Dominican writing. Consequently,  I  investigate  the  interface between 
poverty and compilation in the Dominicans’ extensive textual production. Focussing on texts 









his  own  political  agenda  and  encouraged  a  narrative  that  essentially  continued  the 
predominance of the Dominican tradition to focus poverty inward. Chapter Six establishes the 
effective  metaphorical  destination  of  Dominican  poverty.  Henry  Suso,  in  his  auto‐
biographical/auto‐hagiographical  work  The  Life  of  the  Servant,  performs  and  expresses 
poverty in such a way that it brings the differing aspects of Jordan’s conception each to their 



























Dominican Order, under  the  leadership and guidance of  Jordan of  Saxony, experienced a 
period  of  growth  and  consolidation.  By  all  accounts,  Jordan  was  an  extremely  able 
administrator who built on the foundations of his predecessor to construct one of ‘the most 


































dynamic situation  in which  their hitherto single‐minded  tendencies  towards centralisation 
and  institutionalisation would  be  challenged.  The  canonisation  of  the  order’s  founder,  in 
conjunction with  popular  outburst  of  religious  devotion  in Northern  Italy, motivated  the 

































cement  their  influence  in  Northern  Italy  in  religious,  political  and  social  senses.10  The 
preaching that occurred in the context of the Alleluia had the effect of drawing attention to, 




deficiencies,  or  rather  gaps  in  the  foundations  on  which  the  religious  authority  was 
constructed and exercised and the Alleluia would prove integral to prompting the Dominicans 
to canonise their founder.12 






perception  that  this would  be  inconsistent with Dominic’s  dedication  to  poverty  and  his 
humility.13 At the same time, the crowds that gathered in popular devotion were also seen to 
































engagement  influenced  the  production  and  purpose  of  the  narrative.  The  first  section 
considers  the  lacuna  between  Dominic’s  death  and  his  canonisation  as  a  symptom  and 
outcome of the order’s negotiation between charismatic and institutional forms of religious 





















taken  over  from  the  founder,  and  seeing  it  grow  into  a  great Order.’16  Exemplifying  the 
internal historiographical tradition, William Hinnebusch suggests that ‘Jordan built firmly on 
the original foundations, without departing in the least from the blueprint of Dominic’ both 
with  regard  to  the  form  and  scope of poverty  and  governance  in  general.17 Without  the 
survival of any direct sources from Dominic himself, it is challenging to assess whether Jordan 









































abandon  almost  all  the  fussy  details  regulating  the  way  of  life  of  the  religious.’25  The 
simplification  and  discernment  that  the Dominicans  embedded within  their  constitutions 
would prove integral to their relative stability. This was particularly true with regard to the 
meaning  and  expression  of  poverty  and  presents  a  sharp  contrast  to  the  interpretative 
quagmire in which the Franciscans would find themselves.26 After retaining the first part of 
the Premonstratensian prologue,  including the  justification for  living under a Rule,  ‘so that 









































pain of sin, but only on pain of a penance, except  in  the case of contempt or of a  formal 
precept’  demonstrating  the  way  in  which  the  Dominicans  incorporated  an  element  of 
flexibility into their way of life.28 
The  Dominicans’  simultaneous  deference  to  the  past  and  attention  to  their  immediate 
historical circumstances shaped the place and expression of poverty in the constitutions. The 
balance  that  they  sought  between  convention  and  innovation  in  turn  informed  the  role 
afforded to poverty in the Dominican tradition prior to Dominic’s canonisation. Rather than 












themselves  from  their debts and  lay all  that  they have at  their prior’s  feet,  so as  to  free 
themselves of all possessions.’30 Preachers  ‘are neither  to accept nor  to carry gold, silver, 
money or gifts of any kind, except  for  food, clothing, necessary equipment and books.’  It 
continues that ‘[t]hose who are appointed to preach or to study are to have no concern or 
responsibility  for  temporal affairs, so  that  they will be  free  to  fulfil  their spiritual ministry 
better…’31 Other constitutions which specify and detail bedding, building and clothing also 
reference poverty more subtly, while number twenty‐six states explicitly that ‘on no account 




The  constitutions  concerning  poverty  comprised  the  only  ‘narrative’  to  guide  the  order’s 
ideological  and  practical  engagements with  poverty  prior  to  the  1230s.  It  is  thus  hardly 
surprising  that  the  friars’  excuses  for  their  inattention  to Dominic’s  cult were  framed  in 
relation  to  upholding  them.  Jordan’s  testimony,  offered  a  decade  after Dominic’s  death, 






























two years was produced within  twenty‐four hours.36 During his stay  in Umbria  in summer 








Traditionally,  the  Dominicans’  decision  to  give  precedence  to  the  solidification  and 
embellishment of their forms of governance rather than to engage in the development of a 
cult  for  their  founder  has  seen  them  placed  in  diametrical  ideological  opposition  to  the 


















preaching  style,  their  devotional  and  spiritual  character  and  the  basis  on  which  they 





The  long‐standing  competition  between  the  two main mendicant  orders  has  tended  to 










either  define  his  views  for  posterity  or  to  guide  his  followers  other  than  the  Primitive 
Constitutions.43 Melville  argues  that  the  transference  of  authority  from  Dominic  to  the 
General Chapter and the passing of the Constitutions in 1220 effectively enacted a process 
whereby text replaced the founder’s living exemplar as the ‘guiding norms’ for the order. He 

























The  account  of  the  events  leading  to  Dominic’s  canonisation  by  the  thirteenth‐century 
Franciscan chronicler, Salimbene de Adam, offers insight into the various dynamics at play as 
the Alleluia impacted on the Dominicans’ negotiation between the poles of charismatic and 
institutional  forms  of  religious  authority.46  Salimbene’s  report  of  Dominic’s  canonisation 





























the  charismata,  to  which  the  constitutions  referred.  The  outpouring  of  religious 





He  paid  particular  attention  to  the  issues  which  concerned  the  expression  and 
























chief cause of consternation  in some circles.50 The work  is accordingly considered  to be a 
failure as biography since Dominic appears dull and insignificant within Jordan’s narrative. At 
the same time, it is thought that there is far too much missing to be considered a ‘history’. 







problems  that were  facing  the Franciscans  regarding  the almost  inviolable  image of Saint 
Francis. By portraying Dominican characteristics through multiple exemplars, Jordan was able 
to mediate and convey the order’s constitutions through the presentation of ‘living’ principles 




blueprint  for  the Dominican historical  and hagiographical  tradition  and was uniquely  and 
specifically Dominican in its scope and intention.52 
The  set  of  circumstances  in which  Jordan  of  Saxony  found  his  order  in  the  early  1230s 
provided both immediate and long‐term motivation for him to write the Libellus.53 His choice 
to publish in 1233 at the exact time the Alleluia was being carried out across Northern Italy 
and  the move  to canonise Dominic began was  significant.54 The  increasing prominence of 
Dominican  preaching  and  a  more  mainstream  engagement  with  Dominic’s  sanctity 













of  Vicenza  and  the  other  Dominican  Alleluia  preachers  coupled  with  the  translation  of 
Dominic’s  body  and  the  instigation  of  his  canonisation  process meant  that  there was  an 
extraordinary amount of attention on the Dominicans at the time that Jordan wrote.  
John of Vicenza became one of  the most visible and publicly  renowned of  the Dominican 
preachers in the early years of the 1230s through his activities as a leading proponent of the 




choreographed  and,  as  Thompson  argues,  was  specifically  addressed  to  the  city’s most 

























John’s  hubris  extended  to  the  point  that  he  claimed  to  be  able  to  perform  miracles 
independent  from  God’s  grace. When  censured  for  this,  he  threatened  that  unless  his 
brethren  silenced  their  criticisms, he would  render  the  saint, who he  alone had  created, 
worthless and to make public the order’s internal matters.64 Salimbene’s description of the 
events may of course be entirely fabricated: he was certainly not one of John’s supporters 
and  his  tone  throughout  the  Cronica  is,  in  general,  critical  of  the  Dominicans.  Yet  the 
transgressions of both charismatic and  institutional authority  that Salimbene attributes  to 
John’s preaching reverberated in many other contemporary texts.  
A parody of John circulated among the movement’s detractors, further demonstrating the 
extent  to which  his  activities  polarised  commentators.65  The  author  lampooned miracles 
performed  by  John  that were  documented  by more  sympathetic  commentators,  such  as 



























John,  even  though  his  preaching  is  believed  to  have  been  instrumental  in  initiating  the 







The  working  of miracles  was  indeed  a  defining  element  of  the  Alleluia.71  The miracles 
performed by the preachers were well publicised as a sign of their charismatic authority to 
act  as  agents  of  salvation  and  also  in  their  peace‐making  activities  as  servants  of God.72 
Augustine  Thompson  writes  that  by  the mid  thirteenth  century,  the  famous  Dominican 
preacher Ambrose Sansedoni coupled miracle‐working  ‘with preaching and persecution as 
the marks  of  a  true  apostle.’73 Alleluia  preachers were  compared with  biblical  prophets. 
Salimbene describes one of the imitators of the movement, Benedict ‘the horn’, as a new John 



























  It  was,  of  course,  the  stock‐in‐trade  of  medieval  and  early‐modern  preachers,  whose 
  spectacular performances, many of which were alive with miracles, served to manifest the 






of  the Halleuia,’  John  ‘engaged  in  a  great  preaching  campaign  between  Castelleone  and 
Castelfranco.’79 Other sources confirm the successful nature of John’s preaching particularly 
























working of  the Alleluia preachers, as well as  the  importance of miracles  for canonisation, 
demonstrates that certain preachers were perceived to be the recipients of a special type of 

































generated  in  the context of  the Alleluia and Dominic’s canonisation  to  re‐incorporate  the 
charismatic  into the  intellectual,  institutional and textual structures and  formalisms of the 









the  friars were  banned  under  the  pain  of  excommunication  from  involvement  in  secular 

























the  charismatic  and  the  institutional  that  historians  have  noted  plagued  late‐medieval 




due to the dual need to  ‘maintain  its established power while remaining true to  its radical 





  of  greatest  vulnerability  because  the  same  absence  that  required  the  preacher’s  activity 
  meant that  it was exceptionally difficult to guarantee that activity or to exclude unlicensed 
  practitioners from it.94 
In other words,  in  the role of  the preacher  (and  their human potential  for sin) a constant 
tension existed between the texts of the institution to which they owed legitimacy and safety 
from accusations of heresy and their imitatio Christi. Waters establishes that the Dominicans 
in  particular were  the  proud  protectors  of  their  ‘license’  to  preach  and  constituted  the 
authority for their sermons (the text and the event) through a  long  line of authorities that 





















































brought with  them,  keeping  only  a  few  clerics with  him  as  companions. He  said  that  he 
proposed  to  stay  in  that  land  to  spread  the  faith  […]  The  abbots  heard  his  advice;  and 
encouraged by his example, they adopted a similar approach sending away everything they 
had brought with them, keeping only the books that were necessary for the Office, for study 
and  for debating, should  the opportunity present  itself. Furthermore,  they proclaimed  the 
bishop as  their  superior and  indeed  the head of  the whole  campaign,  setting off on  foot, 
without provisions, in voluntary poverty to preach the faith. 97 







this  extract,  in which  he  essentially  situated  the  origins  of  the mission  of  the  Order  of 



























The poverty hinted at by Diego  in  the extract above provides an  interesting  lens  through 




concepts which he deemed  to be  fundamental  to  the Dominican religious. He emphasises 
Diego’s knowledge of Scripture, the integrity with which he fulfilled his role as a bishop and 
the  way  that  he  encouraged  the  canons  under  his  leadership  to  follow  the  Rule  of  St 











further  in  subsequent chapters,  Jordan’s  language and  the metaphors  that he  chooses  to 
describe  important  spiritual  relationships  establish  important  frameworks  for  the 















References  to  forms of acting, ways of behaving and performing alongside  the citation of 
authoritative phrases, scriptural glosses and the like, illustrate the great complexity involved 












He  immediately shone with extraordinary brightness among his  fellow canons; he was  the 
least in internal humility but was the most in terms of his external holiness: for all he was the 
























has  the  ability  to nourish  and propel people  toward eternal  life.102 Dominic’s  charismatic 
authority is acknowledged by his fellow canons as his promotion to the position of sub prior 
expressly demonstrates. Establishing Dominic  in  this  role has  the effect of  legitimising his 
charisma at the same time that it harnesses it to the purposes of the Church.  
Ayelet Even‐Ezra argues that a new conception of charisma arose in the thirteenth century, 




operation  came  with  a  multi‐levelled  objectification  and  hyper‐particularisation  of  the 
preacher and  their performances. These processes are  reflected  in  the way  that material 
designed  to  support  preaching  detailed  not  only  sermons  but  sought  to  delineate  their 
appearance,  key  attributes,  embodied  virtues  and  mannerisms  of  the  preacher.105  The 

















of  the  radical  and often heretical preacher, orthodox preaching mainly  took place  in  the 
privileged  and  hallowed  spaces  of  Churches.  This meant  that  religion was,  for  the  great 





paralleled  and  amplified  the  blurring  of  the  public  and  private,  religious  and  secular  in 
devotional life.106 
Hagiographies  tend  to  objectify  their  subjects  as  a  series  of  virtues  as well  as  an  empty 
container  or  vessel  into which  graces  are  placed  by God.  In  Jordan’s  Libellus,  subjective 
experience  is  often  de‐personalised  and  standardised  into  collective  values  to  avoid  the 
potentially destabilising consequences that the pursuit of individual authority could have, as 
in  the example of  John of Vicenza.107 As well as  in narrative, objectification also occurred 
though  the  audience’s  gaze.  Jordan,  for  instance, writes  repeatedly  of  the  ‘signs’ which 
proved that his subjects were vessels of grace. Of his friend Henry he stated that, among other 
things, his prompt obedience, patience, cheerfulness, eloquence and beautiful personality 
were  all  signs  of  the  grace  that  God  had  placed  in  his  chosen  vessel.108  The 
compartmentalization of personality traits that occurs in Jordan’s descriptions of Henry and 
their  endowment with  supernatural  origins  (as  signs  of  grace) was  essential  to medieval 
conceptions of charismatic authority. As Jordan continues:  
With such ease he affected the hearts of all (cordibus omnium influebat) and he displayed so 




















Jordan  is essentially describing  charismatic  authority.   His description of  the  grace Henry 
possessed fulfils Weber’s definition since it had a divine origin, it is acknowledged and ratified 



































  We  can  only  admire  him  and  judge  the  inertia  of  our  own  time  against  his  example.  To 
  achieve  the  things he did  is not  through human  strength but  through  grace of  a  singular 
  kind, unless perhaps God in infinite mercy judges someone else worthy enough to raise to a 
  similar  height  of  sanctity.  But who  is  suitable  for  this? Nevertheless,  Brothers,  let  us  all 
  make our best effort to follow our father’s path and let us show gratitude to our Redeemer, 
  who  gave  to  his  servants  such  a  leader  for  this  path  that we  are walking,  baptizing  us 
  through him in the light of this way of life.114 
This extract exemplifies  the unique way  in which  Jordan of  Saxony negotiated  the  issues 
raised by the Alleluia preachers and Dominic’s canonisation. He makes clear that charisma is 
embodied  by  specific  individuals  but  that  it  is  situated  beyond  all material  and worldly 
concerns: it is a gift from God.115 At the same time he emphasises that the Dominican religious 
must conform to a way of  life and not to the principles of an office. The tensions between 






writing.  Jordan  undertook  a  complex  negotiation  in  integrating  the  charismatic  and 



























the  way  they  were  developed  in  Jordan’s  writings.  The  ‘militant’  poverty  conceived  by 
Dominic, which ‘conformed him to Christ’ at the same time that it made him ‘a soldier whose 
whole  life preached by deeds as well as by word’,116  is generally seen to have been scaled 
back  in  the  intellectual atmosphere of  Jordan’s  time as master general. Poverty  is viewed 
mainly  as  a  device  that  removed  potential  distractions  to  their  intellectual  and  pastoral 
























Burgundy  through  which  we  passed,  he  had  once  been  a  very  renowned man,  now  he 
preached, bearing Christ, the poor and deprived, in his own body.’1  





meanings. Even with his brief  and  straightforward  style,  Jordan manages  to  tap  into  and 
convey some of the dynamics at play when a religious entered the Order of Preachers and 
adopted voluntary poverty. One sense of poverty  that stands out  is  the way  that Evrard’s 
transformation  from  the  influential  and  worldly  archdeacon  to  the  poor  and  itinerant 
preacher had the potential to incite similar transformations in others. Second is the way that 
poverty established a direct connection with Christ which, more than mimesis or imitation, 























The atmosphere  in which  Jordan  came  to write of Evrards’s  conversion  to  the order was 









ministry  was  based  through  its  inextricable  institutional,  performative  and  spiritual 
relationship to Christ. While the Constitutions offered the order systemic coherence  in the 
way that it subordinated all ideological claims and tensions to the order’s preaching ministry, 




aspects  of  poverty,  which  are  understood  solely  in  terms  of  material  possessions  and 
property,  are  decentred.  As  I  demonstrate,  Jordan  constructs  the  adoption  of  voluntary 





















explores  the  role played by Christ  in  the  spirituality of  the early‐order as  represented by 
Jordan. Christ is critical not only in the development of the conception and performance of 
poverty but to understanding the basis on which the  ‘original synthesis’ between poverty, 
charity  and  humility,  expressed  later  in Dominic’s  ‘testament’, was  able  to  develop.  The 
second  surveys  the  concepts  through which  Jordan  established Dominic’s  relationship  to 
Christ.  Specifically,  I  analyse  Jordan’s  use  of  light  imagery  in  the  Libellus  and  the way  it 
intersects with and expresses a charismatic authority that is comparable to Christ’s. The final 
section, turns to the role of poverty in the formation of the Dominican religious as ‘disciples 
























and  the  crucifixion were  the  essential  preparations  of  the  Resurrection  and  thus  set  an 
example  for  all  Christians.’7  As  I  elaborate  later  in  this  thesis,  certain  parties  generally 
conceived of as mystics both within and outside the Dominican Order performed an imitation 
of  Christ’s wounds,  particularising  his  body  in ways  that,  as  Karma  Lochrie  states, were 
‘frighteningly  literal’.8  Constable’s  analysis  makes  clear  that  each  of  the  three  general 
concepts  were  appropriated,  publicised  and  adhered  to,  performed  and  interpreted, 
































were  worked  out  on  a  theological  level,  they  informed  not  only  religious  ritual  and 
performance but also material depictions of Christ in art and text.11 Interpretations related to 
the roles that Christ assumed or invoked in his Incarnation, as well as to the forms that the 








































took  it  upon  themselves  to  ‘follow  Christ’;  a mandate  that  was  subject  to  a  variety  of 
interpretations, many  of which  transgressed  the  boundaries  that  the  Church  hurried  to 
establish.17  At  the  same  time  impetus  often  came  from  within  established  religious 
communities.18 Men and women alike sought to adopt the practices of Christ and the Apostles 
in  order  to  recreate  his ministry  and  the  eleventh  and  twelfth  centuries  saw  significant 
contestation  over  the  interpretation  of Christ’s  life  and message.19 Conflict was  not  only 
caused by the differences in the performances of the imitation, such as the issue of whether 

























intense  scrutiny of Christ’s humanity and  the preoccupation with  recreating his practices, 







the  imitatio Christi  in  the very creation of  the order’s way of  life  through his narrative on 
Diego: 














































imitatio  Christi  being  performed  (falsely)  by  the  heretics,  orthodox  preachers  needed  to 
(truly) perform their own. The novelty of the situation demanded a mandate that was at the 


































of  the  reference  to  the Desert  Fathers,  comparable  to  that made  by  Constantine  to  the 
‘heralds of Christ’, has the effect of clarifying the terms of Dominic’s imitatio. In contrast to 



















Dominic’s  imitatio Christi as  it  is presented by  Jordan of Saxony. Even  though Christ, as a 
model,  is mentioned specifically by name only a handful of  times  throughout  the Libellus, 
Jordan extrapolates aspects of his story and purpose for the thirteenth‐century world,  in a 
way  that  diversifies  the  interpretation,  construction  and  expression  of  the  early  Friars 
Preachers’ relationship to the principal exemplar as more than mimesis.32 
Tugwell argues that the Dominicans ‘rapidly lose interest in the details of Luke 10’, the text 






































A notable device  through which  Jordan expresses Dominic’s  relationship  to Christ  is with 
imagery associated with  light. Light accrued multi‐layered  symbolism during  the medieval 





































human knowledge: God  is the source of  light, himself  invisible but becoming visible  in the 
incarnation.’39 


































and express Dominic’s charismatic authority  is  likely embedded  in  the push  for Dominic’s 
canonisation  and  the  construction  of  narratives  to  support  his  holiness.  For  all  the 









































should  perform,  with  the  how  and  the  what  of  Christ’s  incarnation  by  way  of  light’s 
association to righteousness, grace and a way of life dedicated to charismatic preaching. 
Ideas  relating  to  the  charismatic,  theological  and  institutional  aspects  of  the Dominicans 
interpretation of the sequela Christi coalesce again in the third theme derived from Jordan’s 
use of light: light as the embodiment of salvation. The first appearance, near the beginning of 




salvation,  in  the manner  of  Christ  himself.51  This  is  certainly  a  powerful  use  of  the  light 



































against  the Cathar heresy. His use of  light  imagery  reveals  the way  that his narrative was 
orientated  toward  the  construction  and  expression  of  the  order’s myriad  connections  to 



































































material devotional objectives  through  light‐imagery. Even  though  it  is  relatively  long  it  is 
worth including in full: 

































Written  at  least  four  years prior  to  the  Libellus,  this  letter both  anticipates  and provides 
deeper contextual  insight  into the themes and  imagery that Jordan attempted to translate 
into the lives and experience of the early friars. Due to the diverging audiences of the Libellus, 
directed mainly  to  the preaching  friars, and  the  letters, which were  composed as part of 
Jordan’s cura monialium, the relationship that is expressed is necessarily different. Whereas 
Evrard bore the poor and needy Christ in his own body as an indication of his public preaching 
vocation  as well  as  his  spiritual  relationship with Christ  and which was  discernible  in  his 





Jordan’s  letters  to women as a  supplement  to  the  Libellus.  It  remains, however,  that  the 
letters provide access to Jordan’s spirituality that is largely unencumbered by his institutional 
concerns. They also offer a broader view of the way that Jordan was continually preoccupied 
with  delineating  the  terms  and  productiveness  of  the  brothers  and  sisters’  varied 
relationships to the divine. 
Jordan uses  light  imagery  in  the above passage  to great effect,  implicating poverty  in  the 
giving  and  receiving  of  grace  and  experience  of  the  divine.  Two  senses  of  poverty  are 
expressed in this extract which serve to activate the sisters’ relationship to Christ. The first is 
a somewhat oblique reference to material poverty ‘you have abandoned whatever you were 




















the  order’s  fundamental  ideologies.  It  is  also  an  indication  of  the  dissimilarities  in 
performances of poverty by male and female religious, at least from the perspective of the 
Friars. The unfortunate  failure of  the Friars  to  collect or protect Diana’s  letters  to  Jordan 
deprives us of an opportunity to analyse the differences in the expression and conception of 
poverty between the Dominican Friars and Sisters, and also of the opportunity to discern a 
potential  negotiation  between  Jordan  and  Diana  over  poverty’s meaning.  Regardless,  as 
women generally had neither land or possessions of their own, their poverty needed to be 
performed and expressed through symbols that were within their sphere of control.62 The 



































period  of  pronounced  centralisation.  Indeed,  John  Van  Engen  argues  that  viewing  the 
Dominican Order through  its structures fails to capture the vital energy that resulted  in an 
often innovative and novel style.63 With the Franciscan Order in particular, poverty has been 






principles  of  poverty.  These  discussions,  in  turn,  provided  the  context  for  a  number  of 
widespread controversies that plagued the late‐medieval Church.65 Peter Garnsey writes that 
while commentators could agree that Christ’s words on poverty and renunciation and the 




























on  institutional  traditions. His narrative  clarified  the basis of  the Dominicans’  charismatic 
authority to reconfigure Christ’s preaching and poverty for their own circumstances. There 
are numerous indications in the text that Jordan actively sought to cast Dominic in a Christ‐
like  role. The positioning of Diego as a  forerunner  to  the Saint  in  the manner of  John  the 
Baptist, his use of light imagery that, in both subtle and obvious ways, aligned Dominic’s work 
and mission with that of Christ and, as I now turn to, the way that he put forward imitable 
‘disciples’.  While  each  of  the  early  preachers  included  in  the  narrative  possessed  and 
exercised a rare charisma, it was generally constructed and connected in some way to Christ 
through poverty. The framework of poverty that Jordan expressed in his writings had many 
possibilities  which  were  connected  to  the  inner  disposition  of  the  subject  and  to  their 
authority to act in the salvation process, as well as to their emotions and outward behaviours.  
The material conditions of Dominican poverty, the state of living in poverty or the creation 
and  observance  of  the  principles  of  Dominican  poverty make  only  brief  appearances  in 
Jordan’s Libellus. For instance, when he discusses the donations made to Dominic by Simon 
de Montfort, Jordan is careful to note that the order itself had not yet been founded and the 
constitutions  relating  to  properties  had  not  been  implemented.68  At  another  point  he 
comments on the way that the first brothers sent to Bologna  lived  in dire poverty.69 These 



























of  (repleberis/abundas)  the  body.  Again,  Jordan  traverses  the  relationship  between  the 
material  and  the  spiritual.  In  the  context  of  the  nuns  that  he  counsels,  poverty  is  not 
expressed or understood materially. The phrase despising ‘the kingdom of the world and all 























Jordan’s narrative  is generally directed  towards delineating poverty’s  results and benefits. 
Poverty  is  prominent  in  his  attempts  to  establish  and  highlight  the  relationships  of  the 
Dominican  religious  to  Christ,  as well  as  in  the  order’s  role  in  achieving  the  salvation  of 
Christendom.  Even  though  the  words  that  he  chooses  are  brief  and  ostensibly 
straightforward, the processes that he describes are relatively complex.  In the passage on 
brother  Evrard,  with  which  this  chapter  began,  Jordan’s  language  implies  that  Evrard’s 
authority only became charismatic through his assumption of poverty. While he was famous 
and well‐known before, preaching Christ  in word and deed added a new dimension to his 










His  (charismatic)  authority  to  act  in  the  salvation  process  consequently  shared  a  similar 
embodied basis as that of Christ.  Even if the ‘details’ or material realities of poverty were not 




acting  while  they  share  (or  seek  to  share)  in  Christ’s  defining  grace.  The  mendicant’s 
assumption  and  continued  performance  of  voluntary  poverty,  within  an  institutionally 





Providing  further  insight  into  poverty’s multifaceted  roles  in  the  process  of  ‘becoming’ 







Mary, who  readied him  for his entrance  into  the order and  for his new preaching  role by 
anointing his body with oil.73 Reginald recovered immediately and fully and became one of 
the Dominicans’  leading preachers.  Jordan  states  that Reginald preached  first  at Bologna 
where he had the whole of the city in ferment at his preaching and recruited a considerable 
number of friars to the order. Of his role at the convent of St Nicolas at Bologna, Jordan writes 
























could  however  be  interpreted  in  a  different way.76  Because  consortium  has  a  variety  of 
meanings  related  to  joint ownership, citizenship and membership,77 poverty becomes  the 
condition that is held in common among the brothers and between the brothers and Christ. 
The  link between  the order’s poverty and Christ  is a basis of authority which  initiates  the 










his  disciples.  Regardless  of  the  exact  interpretation,  poverty  is  crucial  as  a  spiritual  and 
material transformative tool. Poverty becomes a medium through which Reginald encounters 
the  authority of Christ, both  literally  and metaphorically.  Literally, Reginald  is put on  the 
pathway of discipleship through a material and spiritual assumption of poverty. The idea of 


























The phrase:  ‘he preached the crucified Jesus Christ  in word and deed’ recalls the  idea that 
Jordan uses in relation to Evrard: ‘now he preached, bearing Christ, the poor and deprived, in 
his own body’ (Christum egenum et pauperem,  in corpore suo circumferens, predicabat) by 
zeroing  in  on  the  pivotal  union  between  the  speaking  and  embodiment  of  Christ’s  key 
messages.82  





through maternal metaphors, which  adds  to  the  understanding  of  the way  that  poverty 
operates.84 In an often‐intangible manner, poverty nourishes, forms and begets other things. 
This  is crucial. As pointed out earlier, embedded  in Jordan’s  letter to Diana  is the  idea that 
































































profitable  preacher,  Henry  was  quite  hesitant  to  join  the  order.  Jordan  passionately 
questioned him: ‘what is worthier of merit and a most glorious crown, than if we participate 






































poverty  was  vital  not  only  to  its  early  growth  and  successes,  but  also  to  the  spiritual 
experience of the religious themselves. Poverty highlighted and intensified issues regarding 
priestly authority, provoking significant questions among the religious and the  laity alike.93 
These  issues  impacted  upon  the  writing  of  history  in  a  variety  of  ways  and  are  partly 
responsible  for  the ways  that  Jordan wrote about his subjects. As only  the second master 
general of the order, he was particularly sensitive to issues relating to the order’s authority, 
even though the conflict with the seculars had not yet reached any sort of intensity. As well 



























sequestered behind  the walls of monasteries and away  from public view  in  the 1000‐year 
period  between  the  Desert  Fathers  and  the  rise  of  the mendicant  orders.  The  renewed 
interest  in Christ’s humanity  (and  all  the  things  that entailed)  from  the eleventh  century 
coincided  with  new  historical  and  textual  techniques,  which,  somewhat  paradoxically, 




all,  needed  to  represent  their  relationship  to  the  divine  and  this was  primarily  enabled 
through poverty. At the same time, the texts they produced were designed to ‘constitute and 
reconstitute’  the  terms  of  their  authority  (their  poverty).  In  these  terms,  poverty  was 













Dominican  poverty  was  always  placed  at  the  service  of  their  preaching  effort  and  the 
negotiation  of  their  individual  and  collective  relationships with  the  divine.95  The  order’s 
Primitive Constitutions emphasise the centrality and congruence of their preaching vocation 





friar  or  sister.  In  the  following  chapter,  I  explore more  specifically  how  poverty,  as  an 
expression of charismatic authority, was shaped and expressed narratively through the figure 
of the founding Saint. It furthermore seeks to test the ways that the narrative and conceptual 





























his poverty are  relatively generic and  cursory. He  is,  for example, pronounced  ‘a  lover of 
poverty’, or as having ‘a supreme love of poverty’ but very few details are offered to explore 
the reasons for his  ‘love’ of poverty or what relationship  it had to his sanctity.2 During the 
canonisation  inquiry  instituted  for  Dominic  in  1233, many  of  his  brethren  coupled  their 
comments  regarding Dominic’s  great  love  of  poverty with  descriptions  of  his  cheap,  but 
always clean clothes.3 To this commentary, a witness at the Bologna process, Brother Frugerio 




































tradition  that  developed  in  the  wake  of  Jordan’s  Libellus.  I  examine  the  way  that  the 
representation and performance of poverty was shaped and articulated through the figure of 
Dominic. 
































public  persona  of  the  Order’s  preachers  through  the  figure  of  their  founding  saint.  The 
chapter  contains  a  comparative  aspect  to  investigate  why  and  how  this  ‘look’  was 
constructed.  I consider the comparison and competition with the  image of Francis and the 
poverty  of  his  order,  and  the  way  that  this  impacted  upon  the  self‐presentation  and 
representation of Dominic’s poverty. Rather  than  viewing  the  ‘contest’ as antagonistic or 
somehow negative,  I explore  it  as a dynamic and  creative  force on  the presentation  and 
representation of Dominican poverty. The parallel depictions of Francis and Dominic found in 
Jacopo da Varagine’s Legenda Aurea provide an ideal vehicle for this.10 Even though Jacopo’s 
methods  came under  suspicion by  later Dominican historians  such as Bernard Gui,  it was 





















authority of  the Dominican preacher as both a  constituent  feature and expression of  the 






































provided by Rudolph  and  the  testimony provided  in  Jordan’s  Libellus  adding  in detail  for 
drama and effect. Whether Dominic spoke in the manner that Peter describes is more or less 
a moot  point.  The  ‘testament’  fits  in  with  the  general  approach  taken  by  canonisation 
witnesses  to highlight Dominic’s  love of poverty. Furthermore,  it was quickly  taken up by 
subsequent Dominican historians and hagiographers to become a fundamental expression of 
the place of poverty in the Dominicans’ devotional life.18  





different.  In  the Middle Ages,  the  verb  possidere was  often  used  in  relation  to  land  and 
conquest,  as well  as  to  an  attribute,  virtue  or  quality.19  The  implication  from  the  varied 
treatments and applications is that to possess something meant to hold something as one’s 
own. Nuancing this, interpreting possidere as ‘to besiege’ suggests that poverty needed to be 
worked  at  consistently  and  vigilantly,  and  that  it  had multiple  fronts  and  aspects.  The 














interesting  implications  for  fleshing  out  the  boundaries  of  poverty’s  relationship  to 
charismatic  authority  since  they  open  a  window  to  devotional,  spiritual  and  ideological 









questions  such  as  how  this was  different  to  the  general  vow  of  poverty  undertaken  by 










that  are necessary  for preaching  the Word of God while maintaining  the  integrity of  the 
preacher.’21 Going slightly further, I argue that the narrative devices and linguistic strategies 
employed by Dominican historians and hagiographers approach this key triumvirate as more 
than virtues. They are presented as charismata  in the fact emphasis  is consistently  laid on 
their role in effecting not only the salvation of the Preachers’ audiences, but the way that they 














Dominic’s  canonisation,  particularly  that  of  Peter  Ferrand,  added  greater  clarification  to 
poverty’s  religious boundaries  and  the  intersection with  the  construction  and exercise of 
charismatic authority. The refinement of what poverty meant to the ideal and presentation 
of  the Dominican  preacher  also  impacted  on  the  historical  and  historiographical  contest 
between the orders of Saint Francis and Dominic around the issue of poverty. The conceptual 
shift from a strictly material interpretation of poverty, or as a means to imitate Christ, to one 































the Dominican  and  Franciscan  orders,  the  description  of  Saint Dominic  as  self‐effacing  is 











direct distinction between  the  founding saints of  the  two major mendicant orders writing 



















personal  characteristics  that  appear most  strongly  in  the  testimony  of Dominic’s  closest 
followers from the canonisation process ‘was his humility and determined self‐effacement.’28 
To support  these  ideas, Lawrence notes Dominic’s attempts  to abdicate and  the repeated 
announcements  he made  regarding  his  inadequacies.  A  story  often  repeated  during  his 
canonisation trial is that while Dominic always travelled barefoot, he would replace his shoes 
upon entering  a  town.  Interestingly, especially  for  the definition of  ‘self‐effacement’  that 
might be drawn from the example, Lawrence suggests Dominic’s habit of wearing shoes  in 
towns was to ‘avoid publicity’.29 In using the term ‘self‐effacing’, both Lawrence and Brooke 
seem  to  conclude  that  Dominic  attempted  to  remain  as  ‘inconspicuous’  as  possible 
throughout his life. These kinds of interpretations or emphases do not, however, really fit in 
with the way that Dominic needed to conduct himself as the founder of a religious order that 
was  ideologically and practically organised around  charismatic preaching. As noted  in  the 
previous chapter,  Jordan of Saxony extensively utilised  light  imagery  to portray Dominic’s 
conspicuity and  later  testimony  indicates  that Dominic  favoured personal, and sometimes 
dramatic,  intervention  to  recruit  friars  and  to  publicise  his message.30  Accordingly,  it  is 



















Public  preachers  sought  to  bring  about  the  spiritual  and  bodily  transformation  of  their 
audience, by moving  them  to confession and reconciliation with  the Christian community. 




weep  with  compunction.’33  The  calling  of  the  public  preacher  required  them  to  be 













Francis  and  Dominic.  Instead,  it  can  become  indicative  of  a  component  of  a  preacher’s 































under  the  gaze  of  the  public  should  be  interpreted.  It  was  not  just  a  practice  that 
demonstrated his humility and austerity to his travelling companion and, through its retelling, 
to his entire order. Remaining unshod only in private was also a strategic and purposeful act 























them  from  the Waldensians who went  barefoot.41  Bare  feet were  therefore  thoroughly 
implicated  in the discourses associated with religious poverty. They were  imbricated  in the 
rhetoric and performance of the Preachers’ work in the Languedoc at the same time that they 
were  becoming  a  sign  of  the  Holy  Poverty  espoused  by  the  Franciscans.  From  the 
establishment of the order, Dominican poverty was meant to appear different – its ‘face’ was 
not  the  same  as  either  the  heretics,  against  whom  they  preached,  or  their  Franciscan 
counterparts,  as  the  wearing  of  shoes  indicates.  Nor  did  it  bear  resemblance  to  the 







































involuntary  poor  has  been  the  topic  of  inquiry,  both  negative  and  positive.45  Recently, 
Kenneth Wolf controversially reinvestigated Francis’s poverty, questioning  the effects  that 
the Saint’s appropriation of  the culture and appearances of  the  involuntary poor had and 
drawing attention to what he calls the ‘ironies’ inherent in Francis’s brand of poverty.46 Wolf 
describes Francis’s appearance as a ‘costume’ that ‘made the most sense for his new life of 


























































Several  stories  found  in  the Vitae  Fratrum  reveal  further  the  extent  to which Dominican 
poverty  was  experienced  and  expressed  in  a  way  that  seemed  to  deliberately  distance 








differentiate  themselves  from  the  Franciscans.  Jordan’s  Libellus  contains  indications  that 
abject poverty was not their ‘end‐goal’ in his comment that the brothers ‘endured the great 
anguish  of  poverty’ when  they  first  arrived  at  Bologna.57  Dominican  self‐conceptions  as 
pauperes  Christi  were  expressed  in  terms  of  an  observable  discipleship,  in  which  their 
authority was predicated on their relationship to Christ and not in the materiality of poverty 
itself.  Accordingly,  the  strategy  of  effacing  the  signs  of  poverty  usually  associated  with 





























one’s own,  in  isolation from  lay society, for the other, a virtuous  life  is something pursued 
with other laymen and is therefore subject to their observation.59 
In  contrast  to  the  Cistercians,  she  states  Dominic  is  striking  in  his willingness  to  ‘adopt 
whatever rhetorical technique he sees as necessary, in his actions as well as in his words’.60 I 
would also add that beyond rhetoric, the presentation of Dominic’s poverty and asceticism is 



























the  same  time,  the  alignment  between word  and  deed was  carefully  and  demonstrably 




sprung, were  irrigated by his affected piety, and his  love and piety  fertilized whatever he 

































the  grace  in him.’65  The  fact  that Dominic’s  grace  is  increased66  through  the  ‘process’  of 
practicing  what  he  preaches  or  rather  by  displaying  God’s  word  in  his  behaviours  and 





























with  some wealthy women  in  Toulouse, who were  sliding  into  heresy  after  having  been 












and poverty,  carried out  to  such  extremes  that  they would have been unable  to  endure 
without God’s grace.70 They slept on bare tables, ate only sparingly and wore the cheapest 




































narrative  reveals  that  external manifestations  of  poverty  as  the  exercise  of  charismatic 
authority was not meant to be continual.  
























could be highly choreographed and was often  formalised  in  law,  regulation or practice,  it 
always reflected an engagement or relationship with the divine.  
Through the figure of their founding saint, Dominican writers were able to create strategies, 
embodied  in word and deed, to remove and,  indeed, efface, poverty of many of  its social 
implications. These activities implied that poverty was only to be revealed in highly managed 
and purposeful  settings. By  limiting  the material manifestations of poverty  in general,  its 
purposeful demonstration was  thus employed  to maximum benefit  in  the saving of souls. 
While poverty and humility have a close relationship in Peter’s exempla, it might also be said 
that the reluctance that Dominic was said to have exhibited around public performances of 
poverty  and  indeed  the  secrecy  he  sought  to  impose,  is  an  indication  not  only  of  the 











it  is not deception at all.  It  is a carefully managed performance around the revelation of a 














































Dominican  invention.’84  Eschewing  any  sort  of  traditional  announcements  of  method, 
purpose or  intention, Jacopo announces his theme as ‘the whole time‐span of this present 
life’.85 Le Goff takes this to mean that  
his  aim  is  to  construct  a  summa  that  explains  the meaning of  human  time  and makes  it 




Dominican  religious and God. Accordingly,  the meaning of poverty  in  the parallel  lives of 
Saints Dominic  and  Francis  can  also  be  freed  somewhat  from  its  traditional  comparative 
constraints and  judgements within the ‘relational framework’ that Le Goff suggests for the 







more  sympathetic,  writing  within  a  ‘new  spirit  of  reconciliation  between  the  orders’, 





























































carefully  manage  poverty’s  representation.96  Certainly,  Jacopo  does  not  give  the  same 
emphasis to poverty as Peter Ferrand in relation to the expression of Dominic’s authority to 
convert heretics. Yet amongst what could almost be considered as a  lackadaisical attitude 
toward  Dominic’s  poverty  or  at  the  very  least  a  de‐centring,  Jacopo  includes  Dominic’s 
‘testament’  complete  with  the  curses.97  In  retaining  the  prohibition  against  temporal 
possessions, he also preserves the distinction between poverty as a material condition and 






































































of  the way  that metaphors  of  poverty  and  economy, which  posited  bodies  and  souls  as 








































The  ideas  pertaining  to  the  growth  and  profit  of  investment  found  in  this  parable  are 
reiterated in Dominican historiography in its first century. Thomas Aquinas, for instance, drew 




and as  such  ‘is  rewarded by a peculiar  recompense’.109  Jordan of Saxony and Humbert of 
Romans take up the well‐worn nomenclature, inutilis servum in the various texts they wrote, 
which can be conceived of as both a mark of humility and a reference to the role that they 






























foundation  of  the  order,  in which  she  reminds  her  son  of  the  poverty  and  sufferings  he 
endured and entreats him to not let the ‘inestimable price that he paid’ for human souls come 
to nothing nor let his precious blood be unprofitable by giving up on humanity.113 Lester Little 
































Peter  Ferrand  focuses more  on  elaborating  the  nature  of  Dominic’s  prayer  rather  than 
petition  itself.  In doing  so, he  removes  the  verb  impendere, but  retains  the  reference  to 
Dominic’s imitatio Christi when he writes that the saint battered divine ears with his frequent, 
special prayer for a charity comparable to Christ’s.117 The third to revise Dominic’s Legenda, 
Constantine  of  Orvieto  removed  the  references  to  Christ118  but  utilised  impendere, 
multiplying  the economic  implications by also  inserting  the phrase, nec  fraudatus est  (nor 
would he be swindled).119 Humbert of Romans was evidently using a version of Peter’s vita of 








analysis  reveals  the way  that economic metaphors  remained  central  to  the expression of 
Dominic’s  spirituality  and  legacy.  Furthermore,  they  continued  to  be  employed  even  as 



































of  the  century  that  the  spirituality  inherent  in  the  passage  seems  to  get  closest  to  that 









condition  but  as  an  expression  of  a  charismatic  authority.  At  the  same  time,  poverty’s 
functions and meanings can hardly be disengaged from Dominic’s other bequests: charity and 


























Dominican writers  kept  their narrative  construction  firmly within boundaries of orthodox 
sanctity  established  by  the  Church.  In  this  sense,  the  role  played  by  poverty within  the 
developing  Dominican  historical/hagiographical  tradition,  as  well  as  its  appearance  and 



















This  became  apparent  in  the  conception  and  writing  of  historical  and  hagiographical 
narratives, particularly those constructed with compilation techniques. Compilation can be 
considered as one of the most textualised performances  in which the order was  involved. 
During  the  thirteenth  century, with  the Dominicans quite often  at  the helm,  compilation 







































Dominican  textual  production was  driven  by  their  pastoral  activities  and  by  the  need  to 
address  the  education,  spiritual  and  emotional  needs  of  their  potential  audiences.  The 
demand  for  manuals  grew  exponentially  in  the  thirteenth  century  due  to  the  quasi‐
professionalisation  of  preaching  and  confession  that was  occurring  at  the  hands  of  the 
































quickly  as  possible,  which  meant  that  they  were  often  produced  through  compilation 
practices.  Compilatio,  described  by Vincent  of  Beauvais  above,  is  a  process  in which  the 





single  text.  This  chapter  suggests  that  the development of  the  compilation practices  and 
oeuvres  in  the mendicant orders  stand  as witness  to  the  transformation of patterns  and 
discourses of authority in late‐medieval literature and seeks to explore the role that poverty 
played in shaping the self‐presentation and concepts of authority of the Dominican compilers. 
Compilation  seems  to  become  increasingly  popular  and  refined  at  the  juncture when,  in 
Jaeger’s words, ‘a rising intellectual culture came to terms with a fading charismatic culture’ 
which brought with it a shift in emphasis from presence to representation.5 Compilation texts 





















is  virtually  extinguished  and  their  authority mediated  principally  through  their  texts  and 
practices. This chapter seeks to explore if poverty intersected with the authority formulated 
and expressed  in  the proliferation of compilation  texts  in  the Dominican Order  in  its  first 
century. In the preceding chapters, I surveyed the effects of charismatic/intellectual dynamic 






Changing notions  around  the  relationship between  charismatic  and  institutional  forms of 
authority  that  arose  in  the  context  and  performance  of mendicant  poverty,  were  both 
informed and compounded by the series of conflicts that broke out between the mendicants 
and  the seculars at  the University of Paris  in  the mid‐thirteenth century. Secular clergy at 
Paris, fronted by William of Saint‐Amour, took aim at the mendicants for the way that they 
encroached on the seculars’ traditional sphere of influence and authority. While the seculars’ 
arguments  were  broad  and  complex,  they  basically  centred  on  the  authority  of  the 
mendicants to teach, to preach and to hear confession. Poverty, as one of the key foundations 
on which the mendicant friars constructed and exercised authority, was heavily implicated in 
the  conflict.6  The  conflicts  consequently  created  discernible  tensions  in  Dominican  texts 
particularly  around  the  negotiation  and  presentation  of  authority.  In  this  context,  the 
compiler  often  appears  as  essentially  effaced  by,  and  in,  their  ‘texts’.  Similarly,  their 
charismatic authority, often derived from performances such as preaching,  is routinized by 
the structures erected to transmit their teachings to succeeding generations. I argue that the 










medieval  literature, which  informed  the  establishment  of  an  independently  authoritative 
authorial persona.  










metaphorically)  in  the  relationship  that  the  speculum  form  posits  between  God  and 
humankind. Throughout the chapter, Vincent of Beauvais and his Speculum Historiale will be 

























may  have  underpinned  Bérengar  of  Landorra’s  request  for  Bernard  Gui  to  produce  the 
Speculum  Sanctorale  as  a  replacement  for  the  Legenda  Aurea.11  The  development  of 
Dominican  texts  which  placed  an  emphasis  on  addressing  perceived  deficiencies  in  the 










































































The  active  supervision  by  the  order’s  leaders  in  the  production  of  texts  relating  the 
development  and expression of Dominican  interests  is evident  in  the  significant pressure 
exerted on Bernard Gui by the then Master General Bérengar of Landorra throughout the 
writing of the Speculum Sanctorale.19 Nor did Gui let him down. In her extensive work on Gui’s 
legendary,  Agnès  Dubreil‐Arcin  reveals  that  uniformities  between  Gui’s  text  and  other 
Dominican  sources  show  the  extent  to which  he  positioned  himself within  a  specifically 





































the  ideological  purpose  or  utility  of  compilation  texts was  criticised  in  some  quarters  of 
modern historiography due to the way that compilers ostensibly plagiarised their sources. 26 
In  this  now  largely  out‐dated  view,  the  compiler,  and  the  discourses  in which  they  are 
involved, were placed in direct opposition to that of the medieval author (auctor).27 This latter 




textual  theft,  naïve  and  devoid  of  ideological meaning.28  These  views, which, while  now 
largely debunked, are nevertheless relevant to this discussion, particularly to establish the 
broader themes related to the purpose and authority of compilation texts. 
In  the  early  1980s  Bernard  Guenée,  along with  Alastair Minnis,  undertook what  can  be 
considered as a re‐evaluation of compilation texts and practices that aimed to rescue their 
reputation and revive scholarly  interest.29 Guenée discredited the  ‘negative  judgements to 
highlight the creativeness of the compiler and the processes that they utilised. It was not mere 
repetition, he  argued, but  recreation.30  The  creativity  and  ‘authorship’ of  the  compiler  is 
exhibited in the selection of texts, the editing process, the additions and deletions of any given 



















by  the  compiler  and  the purposes underpinning  the  creation of  compilation  texts  can be 
brought  to  light  through  the  examination  of  the  very  processes  they  utilised  and  their 







































embedded  within  compilation  texts,  moreover,  were  formulated  and  articulated  in 
increasingly  new,  more  technically  creative  manners.  Changing  contexts  and  external 
pressures  significantly  diversified  the  types  of  authority  which  historians  drew  on  or 
expressed,  authority  that was  furthermore  complicated  by  the way  of  life  of mendicant 
writers  and  by  the  myriad  interpretations  to  which  their  expressions  of  poverty  were 
subject.37 On the one hand, the Dominicans stood at the forefront of developments within 
textual  culture with  regard  to  conception,  technique  and  practice.38 On  the  other,  their 
poverty demanded  a  rejection of  traditional mechanisms of  constructing  and negotiating 
authority and power. This paradox created a  tension within compilation  texts, particularly 






























ancient.41  Abdicating  authority  (and  sometimes  responsibility)  in  favour  of  that  of  their 
sources  was  a  key  method  that  compilers  employed  to  negotiate  between  ostensibly 
antagonistic  forces  that  impacted on  the presentation of authority. Bartholomew of Trent 
indicated  in his Liber Epilogorum  in Gesta Sanctorum  that by  following  in  the  footsteps of 
others, he would put aside his own authority.42 Vincent stated that the Speculum Maius could 
not really be considered his own work but rather that of the ‘authorities’ whose extracts he 
had  organised.  To  them  he  deferred  the  authority  and  accepted  recognition  for  the 
organisation alone.43 ‘Limiting and probably demeaning’ (to paraphrase Minnis)44 disavowals 
such  as  these  belied  the  authority  that  compilers  accrued  in  the  various  roles  that  they 
assumed at pastoral, administrative and  institutional  levels and did not  really  resolve  the 








as  within  Church  and  secular  administrations,  placed  them  firmly  within  the  important 
decision‐making processes. Additionally, they were responsible for constructing the texts and 
























of  Saint‐Amour  and  his  counterparts.  Stories  of Dominican  brothers whose  ‘most  urgent 
concern was preaching and the spiritual progress of others’ while neglecting themselves and 
































debates.51  Even  if  particular  controversies  or  debates  are  not  mentioned  or  addressed 




development  of  Vincent’s  Speculum  Historiale  over  numerous  recensions  ‘occurred’,  as 
Zahora  states,  ‘in  the  context  of  a more  focussed  attention  to  a  specifically  Dominican 
audience’.52 Between  the 1244 and 1256 versions of  the Speculum Historiale, Vincent had 
doubled the space he allocated for the discussion of his own order’s founder.53 In the 1244 































he  placed  on  his  order’s  founder was  informed  by  the  attacks made  on  the  Dominican 
authority at the University of Paris, which reached a crisis point in 1254.56 Several editorial 
choices  that  Vincent made  in  the  1256  version  suggest  that  he was  concerned with  the 
authority of his order at both an institutional and charismatic level. In the 1244 version, the 
Papal confirmation of the Dominican order and Dominic’s subsequent decision to send the 
friars out  into the world to preach were discussed  in the chapter titled:  ‘De confirmacione 
eiusdem ordinis et disposicione fratrum tam predicandum.’ Vincent developed the material 
contained  in the chapter and separated  it  into three separate chapters dealing  firstly with 
Dominic’s meeting with Pope Innocent III, then the official confirmation of the order by Pope 
Honorius III and the dispersal of the brothers.57 Separating the material under clearer chapter 






charismatic authority.  In  the prologue, Vincent  indicates  that he  is attempting  to  revive a 
historical format following a period in which it had fallen into neglect. He writes,  


















While  Vincent’s  comments  regarding  the  work  of  his  Dominican  confreres  have  been 















































blandness of  the  life  that Gui put  together  and  indeed  the  servility  that he  suggests  the 
inquisitor displayed toward his sources. Gui’s treatment of eschatological themes and poverty 
are two instances which fall under Tugwell’s probing gaze.64  
Tugwell  draws  attention  to  the  fact  that Gui  removes  almost  anything  of  eschatological 
significance. While Dominic’s life and the foundation of the order had been given apocalyptic 
emphasis in the life composed by Peter Ferrand, a theme that had been continued in those 
of  Constantine,  Humbert  and  Dietrich,  Gui  retains  only  the  line  that  Dominic  ‘appeared 
suddenly  like a new constellation when  the end of  the world was approaching.’65 Tugwell 
suggests that Gui’s compilation in this regard might represent ‘a proper’ Dominican response 



















































Prior  to  the  quasi‐apocalyptic  atmosphere  provoked  by  the  Eternal  Evangel  scandal,  the 
Dominicans had seemed relatively comfortable in constructing their authority in accordance 





Peter  constructs  for  the  order,  also  continued  in  Constantine,  Humbert  and  Dietrich  of 
Apolda, bears more than a passing resemblance to the concept of the viri spirituales due to 



























than  the  Franciscans,  as  was  usually  the  interpretation,  soon  after,  Thomas  Aquinas 









meant  something.  This  suggests  that  even  the  smallest  of  editorial  choices  could  be 
ideologically significant.  
Even considering his heavy reliance on the traditional canon of Dominic’s legendary, Gui made 



































curse  fits  the broader context of  the Dominican approach  to poverty and Gui’s  role  in  its 
delineation.  At  a  fundamental  level,  Bernard’s  compilation  upholds  the  discursive  and 
conceptual separation between poverty and property indicated in the curse itself. Separating 
poverty’s associations from the non‐ownership of property was particularly important in the 






derived  the  authority  to  implement  and  direct  changes  to  the  Dominican  narrative 
accordingly. This device parallels Paulmier‐Foucart’s argument that Vincent Beauvais’s role as 
























certain  pagan  or  contemporary  sources.  Bernard  Gui  similarly  had  both  the moral  and 






























to  the order and  its purposes  in  the salvation process. As  there seems  to have been  little 
conceptual distinction between the doing and the making, I would go as far as to argue that 
every act, activity, practice, expression and gesture made in the experience and expression of 
the Dominican charism, as well as  in the compiler’s work, can be considered  ‘artful’  in the 
sense  offered  by Wendy  James.  James  uses  this  term  in  recognition  of  ‘the  individual’s 
consciousness that his or her specific acts contribute to wider outcomes involving responses 
from  and  judgement  by  others,  within  the  expectations  of  what  is  assumed  a  shared 
project.’89  This  attitude  functioned  in  the  representation  of  Dominic’s  practices  around 
footwear  discussed  in  the  previous  chapter  and  how  specific  acts  contributed  to  the 
development of  ideas constructed and performed around poverty and humility. As well as 
informing  their  physical  performances,  the  ‘artful’  nature  of  their  actions  influenced  the 
writing styles and genres adopted by the Dominicans. Each text could be put at the service of 
their work  in  pastoral  and  spiritual,  social  and  political  spheres  of  operation, while  their 
shared project shaped the nature of the work  itself. For the authority and authorisation of 
the  compiler  specifically,  each  addition,  deletion  or  alteration  was  imbricated  in  the 
experience and expression of their pastoral and spiritual work. Thus, the effacing discourses, 
within which many of their performances around poverty were constructed, influenced the 




of  authority  that  occurred  in  twelfth  and  thirteenth‐century  literary  theory.  This  shift 
contributed to an elevation in authority of the compiler. The translatio auctoritatis, as Alastair 
Minnis  refers  to  it, denoted an  immensely powerful and  far‐reaching movement  in which 





















intrude  personally  into  their  texts  beyond  the  prologues.  Any  self‐reference  is  directly 
mediated by the duties and performances that they undertake in their pastoral and spiritual 
activities.  In  his  prologue  to  his  chronicle  of  Popes  and  Emperors,  Martin  of  Troppau 
introduces himself as ‘I, brother Martin of the Order of Preachers, penitentiary and chaplain 
to the  lord Pope.’ Following this statement, he  inserts one verb  in the first person to refer 

























and membership  of  the Dominican Order.  The  very  intellectual  and  textual mechanisms 
through which they expressed their authority collided somewhat with their vow of poverty. 
Scholars  have  seen  a  kind  of  self‐effacement  occurring  in  the  apparent  abdications  or 
disavowals  of  authority made  by  compilers. Minnis,  as  noted  earlier, described Vincent’s 










The vagaries  to which mendicant authority was subject at an  institutional  level cannot be 
dismissed  as  a  mitigating  factor  in  the  composition  and  compilation  of  Dominican 
hagiographical and historical works  in  the order’s  first century. The scandal of  the Eternal 
Evangel  in the mid‐thirteenth century exacerbated the disputes with the seculars at Paris. 
Subsequently,  the way  that  ideas about poverty expressed by Franciscan  ‘spirituals’ were 
progressively labelled as heretical at the beginning of the fourteenth century compromised 











Church,  the  authority  claimed  by  the  compiler  through  the  order,  the  Church  and  their 

















point of  interaction between poverty and compilation occurs  in  the areas  that  traditional 

























deprecation. Minnis,  for  instance,  refutes Hathaway’s views  to  the contrary  to argue  that 
‘there  is  little  if  any  genuine  humility  in  the  self‐presentations  of  many  late‐medieval 
compilers.’107  Highlighting  the  limits  of  authority  expressed  in  the  Libellus  Apologeticus, 
Paulmier‐Foucart argues that Vincent’s ‘habitual expressions of the rhetoric of humility’ do 
























world,  and  I  honour  him  with  greater  veneration  and  reverence  when  I  gaze  upon  the 
greatness of his creatures together with their beauty and permanence.110 
Indeed, it is this passage that captured Wingell’s attention, and is largely responsible for his 
view  that  Vincent’s  self‐deprecation  lacks  genuine  substance.  Even  though much  of  the 




creativity or affective quality  in  this passage  that moves  it beyond  the realm of artifice or 
literary flourish.112 

































her  at  all.  The  comparison  merely  indicates  the  way  that  poverty,  as  an  inversion  of 
traditional,  masculine  forms  of  authority  may  have  broadly  influenced  or  nuanced  the 
vocabularies  that mendicant  compilers  used  to  negotiate  the  boundaries  of  their  textual 
authority.  Vincent  engages  language  and  concepts  traditionally  associated  with  the 
‘disempowered’ to whom the mendicants aligned themselves through the assumption and 
promotion  of  feminine,  ‘womanly’  virtues  like  poverty,  humility  and  obedience.’117  As  I 
explore further in the concluding chapter of this thesis, the discursive relationship between 
gender  and  poverty  was  complex.  Whereas  the  Franciscans  used  language  and  terms 
gendered predominantly female almost without exception, the Dominicans could juxtapose 
self‐deprecatory, feminised language with militant, militaristic, and undoubtedly masculine, 
expressions.118  Regardless,  dismissing  Vincent’s  statements  as  artifice,  convention  or 
meaningless misses a crucial opportunity  in which to understand the ways and means the 
articulation and experiences of poverty and humility could intersect with the tasks, purposes 
and,  importantly,  the  self‐representation  of  the  compiler. His  authorial  presence,  like  all 
medieval  writers,  reflected  a  multi‐layered  and  multivalent  system  ‘of  authorial  self‐


























Vincent’s  reference  to,  and  engagement  with,  his  own  ontological  poverty  was  a 
demonstrable negotiation of authority while it also prepared for spiritual transformation. In 
the  passage  quoted  above,  poverty, with  its  discursive  and  performative  connections  to 







































the  composition  and  receptions  of  their  work  was  a  common  device  among  medieval 
hagiographers.126 While not as eloquent perhaps, Bernard Gui states that his mind was drawn 
to the labour precisely because knowledge of the virtues and sufferings of the saints would 




work  that  the  compilers  performed  and  created:  ‘what  devotional  readers  have  that 
differentiates  their  reading  from  the  scholarly enterprise  is  that  they knew  in  their bones 
where to look: there in the Good Book, in the Summa, in the Lives of the Saints – there one 
will encounter those words and patterns that transform life, that is, that enter, possess, and 
make  one  anew.’128  It  is  in  this  context  that  Vincent’s  doing  and  making  can  best  be 
understood. He juxtaposes his ontological poverty with the wholeness of spiritual sweetness, 
the experiential knowledge of God,  calling attention  to  the way  that  the authority of  the 















that  of  the  universal. As  Carruthers  concluded,  sweetness  has  a  ‘communal  energy’  that 
‘functions rhetorically to persuade another person to an action.’129  
In  this  context,  ‘sweetness’  is  a  discursive  and  experiential  device which marks  out  the 
spiritual and devotional nature of the text. Vincent establishes the Speculum Historiale as a 
location for meditative and contemplative prayer. Contemplation, as it is defined by Margaret 









The decision of many compilers  to classify  their  texts as Specula reflects  the way  that  the 
encyclopedic  ‘genre’ metaphorically  acted  as a mirror  through which  the  temporal world 
could reflect the divine. The ‘genre’ was in fact ‘a set of variations on an imago mundi’ that 






























text  offered  could  provide  the  meditative  basis  upon  which  a  contemplative,  mystical 
experience could be effected. Rather than expressing a false humility, he refers to and uses 







of  the  community.  In  this, as  ‘doers’ and  ‘makers’ of historical narrative,  compilers  could 
attribute a similar function to their texts, as ‘a making (of experience for listeners)’ and as ‘a 












makes  it  the experience of  those who  are  listening  to his  tale.’141 Compilers were  at  the 
forefront of the construction and shaping of Dominican authority, at both a collective and 




competing  discourses.  As  forms  of  authority,  they  seemingly  sit  at  opposite  ends  of  the 
spectrum,  with  compilation  characterised  by  its  inherent  textuality  and  poverty  by  its 
relationship to the expression of charisma. Vincent of Beauvais  is somewhat unique  in the 
sense  that  he  openly  delineates  his  terms  of  engagement  with  his  text  and  with  the 
compilation process itself. Yet it is precisely his openness and the way that it expresses and 







texts  essentially  collapsed  traditional  distinctions  between  the  active  and  contemplative, 
diversifying  not  only  the  authoritative  discourses  expressed  and  reflected  in  the  texts 
themselves, but also the textual and devotional communities.  



















[St  Thomas] was  of  noble  birth  and  could  have  had  temporal wealth.  Just  as  he 
despised wealth when  he had  it,  he  did not  seek  it when he  did not. Rather, he 
followed the example of Solomon, seeking nothing other  than  the wisdom that he 
loved  in prayer. From  this,  it was most  fervently believed  that Thomas deservedly 
obtained  from  God  all  that  he  taught,  wrote,  and  dictated  through  his  devoted 
prayer.1 
The  canonisation  of  Thomas  Aquinas  occurred  in  1323  and  has  been  viewed  as  an 
embodiment of a clerical culture which is seen to have reached an apogee in the fourteenth 
century.2 During this time, the process of canonisation  itself had reached full formalisation 
and  institutionalisation as the papacy fulfilled twelfth‐century  imperatives to bring  it firmly 
under  its own  influence.3 Members of  the Dominican Order at  the University of Paris and 






























consequently  formed  in  the  crucible  of  intense  intellectual  debate  over  the  nature  and 
exercise of institutional authority. Against this backdrop, this chapter explores the role and 
meaning of poverty in devotional narratives of the post‐1300 order. I examine the literature 










the mystical tendencies by which  it was apparently superseded  in the  later decades of the 





long way  from  the  tumultuous  period  in which  the  order’s  rights  and  privileges  for  the 
performance  of  their  pastoral  duties  and  services  had  been  withdrawn  briefly  by  Pope 
Innocent IV’s Bull Etsi animarum in 1254.7 From the 1250s a steady program seems to have 
been launched to draw the Dominicans back from any potentially subversive teachings which 





















ideas  of  poverty  on  the  view  that  Christ  and  the  Apostles  had  owned  nothing,  either 
individually or in common. Taken to its extreme, this position could be seen to invalidate the 
authority of the  institutional Church  itself.10 Upon his election as pope, the  jurist John XXII 
made  it his personal mission  to quash  any  interpretations  regarding  the  issue of Christ’s 







































to  the practices of  the virtues,  the major battle was  fought over  law,  rights of use and of 
possession, and the relationship between natural and positive law.13 
Lambert’s comments could be used  to describe  the entire  framework  in which Dominican 
poverty was viewed in the early‐fourteenth century. It is contextualised as a theoretical and 
legalistic construct, which was employed mainly as a basic indicator against which to compare 
and  denigrate  the  Franciscan  position.  The  bull  itself  appeared  only  months  after  the 
canonisation of Thomas Aquinas and, as this chapter shows, this event was implicated in the 
battles being waged over the issue of poverty. On a broader level, both Cum inter nonnullos 







of a  servant of God.’14 The Dominicans had never  fully  subscribed  to  this  image either  in 
practice or  in hagiographical narrative and thus their  less  flamboyant approach to poverty 
both drove and reflected broader cultural developments.  














exploring  internal  developments  concerning  poverty  and  its  role  in  the  formation  and 















Melville’s  terminology,  remained  relatively  coherent  across  changing  contexts  and 
situations.15 With their principal ideologies relatively stable, Dominican writers were able to 
maintain a high‐level of  responsiveness  to external  stimuli  that manifested  in an ongoing 
development and refinement of their devotional narratives.16 Notwithstanding the  level of 
pressure  that  the  secular‐mendicant  dispute  exerted  on  the  adjustments  to  canonical 
Dominican narratives, developments in the concepts and language of devotion and sanctity 
were  similarly  transformed by  the  increased  status and privileges  that coincided with  the 
succession of magisters being produced  in Dominican schools.17 Elizabeth Lowe writes that 
when the Dominicans initially entered the university environment they ‘did not realize that 















instability  reveals  the  extent  to  which  intellectual  and  charismatic  forms  of  authority 
constantly  intersected.19  Against  this  background,  the  devotional  text  The  Nine Ways  of 
Prayer  of  Saint Dominic  presents  as  a  type  of  counterpoint  to  the  institutional  authority 
embodied by the Dominican masters at the point when the magisters had ostensibly reached 
an apogee in the form of Thomas Aquinas. 
The  Nine Ways was  likely  produced  in  Bologna  between  1274‐1290.20  The  text  became 
attached to Dietrich of Apolda’s Life of Dominic, composed in the 1290s and for a long time it 
was considered  to be  the  final chapter of his work.21 Bernard Gui  is known  to have had a 
separate manuscript at his disposal by 1314.22 The preface to the document states that it is 
not  a  traditional  treatise on prayer. Whereas  scholars  like  Thomas, Albert  the Great  and 
William de Peraldus provided information on prayer’s use, necessity and its preparation and 
performance, the writer of the Nine Ways states that text outlines:  
the way of praying  in which  the soul uses  the members of  the body  in order  to rise more 






















unmistakeable  signs  of  his  devotion.’24  Fundamentally,  the Nine Ways  demonstrates  the 
performance  of  the  prayer  forms  as  the  basis  for  anagogic  contemplative  experience  as 
exemplified by the use of the verbs to rise, to move and to be in ecstasy in this passage. 
The ways of praying documented in the Nine Ways engage a relationship between the body 
and  the  divine,  between  grace  and  virtue  and  are  ultimately  transformative  both  to  the 










through  his  obvious  connection  to  the  divine.  Furthermore,  they  seek  to  put  forward 
Dominic’s prayer form as an example to imitate in the hopes that it will produce similar effects 
for the practitioner. Prayer nurtures the relationship between the religious and the divine and 



















devotional  practices  and  the  physical  and  metaphorical  bodies  that  they  each  aim  to 
generate. It is accordingly a performative narrative – a doing and making ‐ in the sense that it 
seeks to form embodied prayer performances in others by describing those of Dominic. 
The  ‘Seventh Way’  is  the  only  prayer  form  to  specifically mention  the word  poverty.  It 
describes a way of prayer whereby the body stands straight with arms raised directly above 
the head ‘like a choice arrow shot straight up from a bow.’ The hands are positioned ‘slightly 





praying  like  this Dominic  ‘bore himself  like a prophet’  (more prophetico  se habebat). The 
passage finishes with the statement that: ‘the Holy Father did not remain long in this kind of 
prayer, but returned to himself as  if he were coming  from  far away, and at such times he 
appeared  to be a  stranger  in  the world, as could easily be seen  from his appearance and 
behaviour.’28  






















with metaphysical  connotations  since  the  use  of  altissima  adds  an  anagogical  dimension 
whereby the attitude towards poverty is a sign of a divine gift.29 Material connotations are 







charismatic  authority  of  the  prophet  and  is  implicated  in  the  contemplative,  mystical 
engagement with the divine. 
The Nine Ways of Prayer  is somewhat of an outlier  in the Dominican tradition.  It does not 



































of doing and making.  It uses  ‘historical’ depictions of Dominic’s prayer  forms  to  form  the 
devotional  practices  of  the  readers  and  to  influence  the  broader  narratives  regarding 
Dominican  authority  and  agency.  At  the  same  time  that  the  document  is  a  quasi‐
hagiographical text related to the service and maintenance of Dominic’s cult, it also signals a 
kind of shift  in the place of contemplative prayer  in the devotional narratives of the order, 
which  as  the  previous  chapter  established,  is  both  directly  and  indirectly  related  to  the 























those of  the  thirteenth century  in which he  lived and died. As a saint, Thomas essentially 




the  thirteenth and  fourteenth centuries, which are based primarily on perceived  tensions 
between his prolific  intellectual  legacy and the charismatic aspects of sanctity.36 Questions 
over the canonisation were raised at the time, but were related not to his perceived holiness, 





word on  the matter.38 Broad  socio‐political pressures  impacted  significantly on  the  terms 





















effectively  came  about  because  the  Pope  owed  the  Dominicans  a  favour,40  Torrell 
demonstrates  that global politics had a  significant  role  in  John XXII”s decision  to  support 










































broadcast  it; he was  frequently heard  to assert  that Thomas was  the greatest  saint  in his 
country and he preached this  in public, since none could doubt the glory of the doctor, as 
there was such incontrovertible testimony for his life. 47 




































or  the  kingdom  of  Sicily.49  Teixiera  confirms  that  it  was  certainly  not  coincidental  that 











during Pope  John XXII’s pontificate, which  raises certain questions considering  the Pope’s 


























‘crisis of  conscience’ after his appointment and died on  the way  to  the Pope  to offer his 
resignation.57 Historical analysis  suggests  that  there was a contest waged over  the Saint’s 




is nearer  to  the monastic  ideal  than  to  that of  the enthusiastic apostles of  the Franciscan 
springtime.’  58  He  suggests  that  the  Franciscan  values  attributed  to  the  saint within  the 
canonisation testimony were somewhat ‘forced’ and that attempts to show him in the same 





sometimes  wholly  –  fictionalized  ones.’59  The  tension  exhibited  within  the  Franciscan 
testimony, in a sense, reveals their knowledge of what was at stake in Louis’s canonisation. 















From  another  perspective,  Melanie  Brunner  highlights  several  instances  during  the 
construction of  the canonisation  testimony and  the  resulting bull  in which Pope  John XXII 
attempted to manipulate and efface the appearance and meaning of Louis’s poverty and his 
‘Franciscanism’ more  generally.  One  of  the main  instances  appears  in  regard  to  Louis’s 
request  for  the review of  the episcopal revenues  to ascertain  the amount which could be 
given away as alms.60 This type of act from a thirteenth‐century Franciscan would probably 
be construed as evidence not only of the saint’s charity but also their desire to live in poverty. 
John,  however,  re‐frames  the  gesture  as  a  demonstration  of  Louis’s  savvy  episcopal 
administration of charity.61 While charity was an  important facet of Franciscan sanctity,  its 
presence  in  John’s testimony  is more obvious due to the relative dearth of poverty  in the 






administration was  effectively  usus  pauper  in  action.  The  varying  viewpoints  in modern 
scholarship, of which I have put forward only two, demonstrate that Louis’s image as a saint 
is still subject to varied interpretations. In the context of the escalating tensions between the 
Franciscans  and  Church  authorities,  there  is  evidence  to  suggest  that  the  Franciscans 
attempted to emphasise and, perhaps, exaggerate Louis’s embodiment of Franciscan values 
and behaviours, while Jacques Duèse attempted to diminish it.63 
Beyond  Louis’s  canonisation,  his  brother,  Robert  of  Anjou,  king  of  Sicily,  continued  the 
apparent  effacement  of  Franciscan  imagery  when  he  commissioned  Simone  Martini  to 
produce the altarpiece of Robert himself being crowned by his brother. In this image, Louis’s 

























imagery was, and always had been, highly  literal and purposely closed off  to change.67  In 
contrast, the Dominicans had pursued a poverty that was effaced of the majority of the most 
common material  expressions.  This  context  suggests  that  the  Pope’s  offer  to  canonise  a 

























integral  part  of  John’s  programme  against  the  Spiritual  Franciscans  interpretation  of 
poverty.69 But rather than seeking to conceal and marginalise poverty, as he attempted to do 
in  the  case  of  Louis  of  Anjou,  the  Pope  instead  sought  to  turn  Thomas  into  a  political 
projection exemplifying his own views on the matter. In the sermon that he delivered on the 






























trajectory  shines  through  in  the  canonisations  of  Thomas  and  Louis  of  Anjou  alike.  The 





isolating  the  threat posed by  the extremist policies of  the Franciscan Spirituals. His words 




institutional Church played a  role  in  the process  in which  concrete, highly visible  signs of 
poverty were blended into a poverty of the spirit. In this respect, the ‘clumsy’ attempts by the 
Franciscans to portray Louis of Anjou in the light of Saint Francis might be interpreted as a last 
attempt  to  maintain  evangelical  poverty’s  place  within  the  mainstream  of  concepts  of 







place  within  the  broader  narratives  are  concerned.  Traditional  signs  associated  with 
mendicant poverty such as the lack of property or possessions do not exist overtly in Thomas’s 














vitae  there  are  no mentions  of mendicancy.  Furthermore,  Tugwell  suggests  that,  in  his 
estimation, the two anecdotes that seem to show how Thomas’s daily life was lived in poverty 








While  Thomas may  have  been  an  effective  political  tool  for  Pope  John  XXII  against  the 
Franciscan Spirituals, the Pope’s use had definitive temporal and conceptual boundaries. In 
other  words,  the  Pope  capitalised  on  the  Dominicans  long‐term  effacing  and  erasing 
strategies exemplified in the Nine Ways of Prayer to use Thomas as an exclamation mark of 
sorts in his challenge of interpretations of religious poverty that he judged to be heretical or 
subversive.  The  Dominicans,  on  the  other  hand,  delineated  both  long  and  short‐term 

















audiences  as  Jordan  of  Saxony.  The  literary  and  devotional  context,  in which  Thomas’s 
legenda  tradition  was  being  formed,  was  changing  dramatically.  External  and  internal 
dynamics impacted on conceptions of poverty, sanctity and the expression and experience of 
the  order’s  charismata  more  generally.  As  with  the  testimony  for  Louis  of  Anjou’s 
canonisation, Vauchez argues that the shift from evangelical to doctrinal  ideals of sanctity, 
being  forced on proceedings  from  above by  the papacy,  seemed  to  cause discomfort  for 
witnesses during inquiries into Thomas’s canonisation. ‘Perhaps conscious of the novelty of 
this form of sainthood’, he writes, ‘many witnesses seem to have felt some unease.’78  
Certainly  narratives,  both  inherited  and  constructed  specifically  for  his  canonisation, 
emphasise  Thomas’s  intellectual  endeavours,  contrasting  him  to  thirteenth‐century 
mendicant saints and their popular appeal. Vauchez continues that the tension also prompted 
the Dominican hagiographers to accentuate the more  ‘mystical’ aspects of Thomas’s  life.79 
Because  the  contemplative  or  mystical  characteristics  were  not  taken  up  within  papal 
narratives, in this section of the chapter, I suggest that the representation of ‘mysticism’ or 
qualities that could be interpreted as ‘mystical’, especially in the light of later developments, 
must  be  the  product  of  an  internal,  Dominican  tradition.  Clerical  attributes  do  not  gain 
complete hegemony in internal Dominican narratives of sanctity and the ‘rise of mysticism’ 
drew on and was in fact complementary to the intellectual in the Dominican tradition. It is 
unlikely  to be a coincidence  that  the  some of  the most  famous Dominican proponents of 
mysticism  in  the  fourteenth  century,  such  as Meister  Eckhart, Henry  Suso  and  Johannes 
Tauler, came through the university system.80 As I now turn to, the literature produced for 




























represent not only  the Dominican point of  view but  also  to be  aware of papal  interests. 
Furthermore, Gui inhabited a position within the order that required him to think beyond the 




waged  over  the matter  impacted  upon Gui’s  presentation  and  representation  of  poverty 
within  his  hagiographical  and  historical  texts.  Dubreil‐Arcin  argues  that  Gui’s  Speculum 



































well‐known metaphors and  concepts associated with holiness. Gui  takes  care  to  transmit 
Thomas’s charisma and  show  the Holy Spirit and divine grace at work  in Thomas’s  life by 

















Gui’s  repeated  attempts  to  create  a  synthesis  between  Thomas’s  learning  and  its  divine 
origins  through  language and metaphor, establishes Thomas’s  intellect as  the basis of his 
charismatic authority. As indicated by the extract quoted above, it is the sphere in which the 
divine  can most  clearly  be  seen  to  operate.  This  differs  from  Dominic’s  hagiographical 
tradition which situated his charismatic authority in his preaching against, and conversion of, 
heretics.  Poverty  informed  Dominic’s  work  and  representation  at  an  ideological  and 



































the omens  surrounding Thomas’s genius,  that  shining  forth  from his  face was a  radiance, 
which spreading far and wide blazed in the eyes of his beholders.92 
In  this  episode,  poverty  is  implicated  in  the  process  whereby  Thomas  receives  grace 





of how poverty was  internalised within  the  language of  the Dominicans.93 As discussed  in 
Chapter Three, while the use of this metaphor originated in Jordan’s description of Diego in 





While  Gui  adapts  his  language  and metaphors  to  the  specific  circumstance  and  unique 













advice  in  place  of  a  personal  visit.  94  He  enumerates many  of  the  potential  abuses  and 
misappropriations of the Dominican charism that centre predominantly on poverty, teaching 
and charity. The order’s ancient predecessors, he wrote, existed on earth only for spiritual 
rewards and  it was  their single‐minded pursuit of  this  ‘kingdom’  that  Jordan believes was 







Jordan’s  devotional  framework was  firmly  grounded  by,  and was  generally  prefaced  by, 
metaphors  of  worldly  poverty  and  spiritual  wealth.  In  this  encyclical,  he  alludes  to  an 
additional aspect to poverty that is not demonstrably metaphorical, but nor does it have the 





































and phrases such as  ‘renunciation’,  ‘follow Christ  in poverty’,  ‘contempt of worldly things’, 
‘freeing  time’,  take  their  place  alongside  the  less  precisely  articulated  ideas  such  as 



































experiences,  is  a  metaphorical  link  between  poverty  and  wisdom.  This  link  would  be 
materialised fully  in the theology of Henry Suso. But at this nascent stage, the relationship 
likely yields  from the need to negotiate and  integrate the auctoritas being accrued by the 
























works alone. Peter Calò, embeds  contemplation  into Thomas’s  life  from  the outset of his 





suddenly  snatched  away  and  become mentally withdrawn,  as  if  he was  separated  from 














matter.  The  closest Gui  comes  to  this  is when  he  says  that  he  ‘lived  by  the  doctrine  he 
taught.’107 While Vauchez suggests that the tension related to Thomas’s mysticism within the 

















there was a demonstrable movement  towards  the  contemplative and mystical within  the 









































in a way  that  intimates   poverty’s  teleology as  linked  integrally and  intrinsically  to divine 
wisdom  and  contemplation.111  In  a  way,  it  is  both  Thomas’s  life,  and  Gui’s  retelling  of 
Thomas’s life, in miniature. As Thomas’s writing career and indeed his whole way of life was 
completed to their  ‘happy conclusion’  in the knowledge and experience of Christ, this also 
seems  to be  true  for poverty.  It  is as  if poverty has a  formative  force  in creating a  space 
through which contemplation, or knowledge of God can occur. The experience of God that 
began with poverty worked on more than one  level: on the practical, the friar  lived  in the 
manner of Christ and the Apostles, re‐creating their ministry for the Dominicans’ own time. 
On a  spiritual  level,  it created a  space  in which  the  religious and  the divine could  forge a 
mutually beneficial relationship that was often expressed through metaphors of wealth and 
transaction. There was always a dynamic  interplay between these experiences that played 
out  in  the  metaphorical,  discursive  and  physical  relationships  between  poverty  and 
contemplation. 
The processes through which contemplation came to be associated with the expression and 
experience  of  poverty were mainly  instigated  by  external  factors.  The  secular‐mendicant 
dispute, the Scandal of the Eternal Evangel and the papacy’s incursions against the Spiritual 
Franciscans  each  contributed  to  the  creation  of,  and  an  adjustment  to,  the Dominicans’ 


















years  prior  in  the writings  of  Jordan  of  Saxony.112  As  an  example  of  this  shift,  Tugwell 
documents  textual  emendations made  to  Dietrich  of  Apolda’s  Life  of  Saint  Dominic,  by 
‘someone whose interests indicate’ that he was working under the instruction of the Master 
General, Nicholas Boccasino. The express involvement of the Order’s Master General suggests 
that  the  retreat  from  their evangelical beginnings and  ‘their  fundamental commitment  to 
usefulness’  was  in  fact  intentional.  The  original  statement  (referring  to  the  Primitive 
Constitution),  ‘principaliter  ob  predicationem  animarumque  salutem’  was  changed  to 
‘principlaiter post suam propriam salutem ob predicationem animarumque salutem.’ Tugwell 
concludes: ‘The primary apostolic orientation of the order is thus neatly jettisoned in favour 





























threatened,  accelerated  the  already  inward  trajectory  of  Dominican  poverty.  The  life  of 
Thomas penned by Bernard Gui  is representative of an  important period  in which the  last 





























spirit.’  In  the  speculative  theologies of  the Dominican  ‘northern mystics’ Meister  Eckhart 
(d.1328),  Johannes Tauler  (d.1361) and Henry Suso  (d.1366), poverty was  separated  from 
physical performances such as mendicancy, which had formed a bedrock to the poverty of 
Saints Dominic and Francis.  In his  famous  ‘Sermon 52’ on  ‘inner poverty’,  from which  the 
extract quoted  above  is  taken,  Eckhart distinguished between  inner poverty,  as  a  radical 





and  abgeschiedenheit  through  notions  of  detachment,  letting  go,  emptiness  and 





























years  then,  the  use  of  poverty  as  a metaphor  for  heavenly  wealth  and  riches  became 
supplemented  by metaphors  of  ‘nothingness’.  The  aim  of  this  chapter  is  to  explore  the 
confluence between  the various  theological and devotional shifts  in Dominican spirituality 
during  the  fourteenth  century  and  how  they  intersected with  developing  conceptions  of 
poverty.  
Primarily,  I  focus on Meister  Eckhart’s  student, Henry  Suso’s  semi‐autobiographical/auto‐






































journey.  It  is  framed  to  offer  instructions  for  the  development  of  his  ‘spiritual  daughter’ 
Elsbeth Stagel (d. c1360), the prioress of the Dominican convent of Töss.7 Because of its basis 
in Suso’s personal experiences, the Leben offers a unique glimpse into the place of poverty in 
the devotional  life of a Dominican  friar  in  the mid‐fourteenth  century. At  the  same  time, 
exploration  of  the  text  opens  a window  into  the way  that  poverty  operated  in  the  cura 
monialium, a sphere in which both Suso and his text were highly influential.8 Suso combined 
prayer, ecstatic experiences and extreme asceticism, which were activities synonymous with 
the  ‘mystical  turn’,  in order  to  ‘know’ God  intimately.9 Attention  to  these  themes  in  the 


































authority  of  the  Church  by  giving  total  precedence  to  their  own mystical  experiences.13 
Interpretative  struggles  over  complex  theological  concepts,  as well  as  debates  between 
opposing factions coloured the spiritual landscape of the fourteenth century. Orthodox and 
deviant forms of mysticism grew from the eleventh century, each drawing on interpretations 
of  neo‐platonic  teachings.  Critics  believed  that  theologies  propounded  in  the  fourteenth 
century  by  mystics  such  as  Marguerite  Porete,  Jan  van  Ruusbroec  (d.1381)  and  the 
communities that came to constitute the heresy of the  ‘Free Spirit’ essentially promoted a 
form  of  self‐deification  and  could  lead  to  antinomianism.14 While  mysticism  had  many 





































metaphors  in  changing  religious  and  political  contexts.  Not  as  theologically  radical  or 
speculative  as  his  teacher Meister  Eckhart,  Suso’s  poverty  of  spirit  or  ‘detachment’ was 






control and order women’s devotional and  spiritual activities manifestly  impacted on  the 
nature  of  the  friars’ writings.  A  range  of  complex  and  sometimes  competing  discourses 






Two of  this  thesis,  the cura monialium and  the corporeal spirituality of Dominican  female 




























Despite  the  ostensible  biographical  nature  of  Suso’s  ‘Life’,  few  historical  details  can  be 
gleaned from reading the text itself. Suso was born c.1295, probably in Constance where his 








direction,  particularly  in  the  cura monialium  of  Dominican  nuns,  communities  of  female 
tertiaries and Beguines.23  Suso’s  interactions with women provided much of  the material 
included in the Leben and were integral to his purposes in writing. 
Suso situates the creation of the book in an act tantamount to ‘spiritual theft’. In his duties in 






















experiences on her. But, exactly what  role Elsbeth had  in  the writing of  the  Leben  is  still 




































depicted.  It describes a person making progress: how  through  renunciation, suffering, and 
(ascetic) exercises one should break through one’s unmortified animal nature to acquire great 
and praiseworthy sanctity.28 
The  reference  to  the  importance of deeds over words places Suso’s writings  firmly  in  the 
Dominican tradition. Suso presents his work as a narrative of ‘doing’ and ‘making’ aimed at 







closer  it  is  too your own experience,  the more attractive  it  shall be  to  the  longings of my 
soul”.31  
As  Jeffrey  Hamburger  succinctly  argues,  the  emphasis  on  exemplarity  and  instruction  in 
















understood  in  terms  of  the  right  relationship  between models  and  copies.’  Hamburger 
continues: ‘Drawing on an extensive tradition of pastoral literature, Seuse represents himself 
as  both  a  speculum  and  imago:  a mirror  in which  his  readers will  find  Christ’s  example 
faithfully reflected and, at the same time, an exemplary model that they themselves reflect.’32 
In  this  context,  the  Leben  is  a  narration  of  his  own  spiritual  journey  in  the  tradition  of 
Augustine’s Confessions. Yet, due to repeated engagement with the medieval discourses of 





tropes  and  devices  in  the  construction  of  the  characters,  the  Servant  and  the  spiritual 
daughter, and the narrative itself.  






began to take on a pleasing brilliance. Three times  it became  like the dazzling sun when  it 
























his  textual authority.  In other words, he needs  to guarantee  the value and efficacy of his 
teachings with concrete examples. Through this method, signs and recognition of his charisma 
are interspersed throughout the narrative, and are mediated mainly through women. 
Suso’s  presentation  of  himself,  Elsbeth  and  other women who  recognise  or  attest  to  his 
charisma in the narrative is imbricated by discourses which construct and negotiate religious 
authority. He habitually uses  verbs  such as  ‘shape’ and  ‘form’  to highlight his  role  in  the 
forming the devotional lives of his spiritual daughters: 




Suso  here  references  the way  that  both  his  teachings,  via  his  letters  or words,  and  the 
concrete example of his experiences have been integral to her spirituality and holiness. The 
structure of the sentence suggests that he places himself as an intermediary between Elsbeth 
























conception  and  authority  in  the  cura  monialium  and  for  giving  the  narrative  purpose, 
structure and authority. 
Suso’s  relationships  to  the authority and work of Christ were methodically built over  the 














































































































life, which Aquinas describes as a  ‘holocaust’ – a burnt‐offering,  in which the self  is totally 
immolated.55  None  of  these  ‘charismata’  functioned  alone  ‐  it  was  only  together  that 
perfection could be achieved.56 In this context, van den Eijden argues that ‘[a]s an imitation 
[…] Mendicant Poverty is […] a commemoration of the totality of Jesus’ self‐offering and also 
a participation  in  the sacramentality  thereof.’57 The symbolism of Suso’s way of  the cross 
reflects Thomas’s theology of  ‘holocaust’ and the divisions that he made between Christ’s 
poverty  as  an  example  and  as  a  sacrament  in  the way  that  it moves  from  the  external 
renunciation of possessions, honours and health to the surrender of his will. Along the way, 

































burnt‐offering  required  by  religious  perfection,  but  abjures  material  manifestation  for 
symbolic, internal renunciations which are marked by the performance of self‐injurious acts. 
Poverty’s mystical role in the prayer and, indeed, in Suso’s spiritual journey is exponentially 




of  poverty  in  the  founding  narratives  of  the  order’s  first  generation.  The  detachment 
theologised  by  the  fourteenth  century  ‘mystics’  was  shaped  by  the  language  and 
performances of devotional narratives as much as by intellectual speculation. Margot Schmidt 





had  on  Suso’s  personal  and  intellectual  development.  Discussions  with  Eckhart  finally 
alleviated the anxiety Suso felt at the simony with which his entrance to the religious life was 
accomplished.63 Furthermore, Suso narrates a vision following Eckhart’s death, in which the 

































that  is missing  in the Meister’s communications.  Importantly, particularly  for the way that 
Eckhart’s teaching of the concept had been taken to radical, often heretical, extremes, and 
for  the  Leben’s  role  in  the  spiritual direction of women,  the grounding of  the  concept  in 





















Suso  clarifies  the  antinomian  dangers  inherent  in  gelassenheit  in  the  introduction  to  the 
second section of the Leben. He writes that Elsbeth had  learned of some  ‘lofty  intellectual 
matters’, about which  she asked him  to elaborate  further. These  concepts, he  continues, 
‘were very high flown: the naked Godhead, the nothingness of all things, losing oneself in the 
nothingness  (of God),  the  inadequacy  of  all  images,  and  other  similar  teachings…’70  In  a 
manner not too dissimilar to the intention with which Aquinas began his Summa, Suso writes 
of the confusion that these theologies could cause among ‘simple people and neophytes.’71 





you and  those  like you  to know,  first of all, how one should begin, ascetic practices, good 
saintly models – how this or that friend of God also made a holy beginning; how they, first of 
all practiced living and suffering with Christ; what they, like him, suffered; how they conducted 



























theology  in  his  own  experiences  as  a  basis  for  imitation  or  reflection.  The  narrative  is 
accordingly,  a  ‘doing’  and  ‘making’  of  spiritual  development.  At  the  same  time,  through 
phrases  such as  ‘give up asking about  such  lofty notions’,  ‘take up  such questions as are 
appropriate  to  you’,  and  ‘it  is more  useful  to  you  and  those  you  know’,  he  reveals  the 
discourses of paternal power that provided an undertone to his dialogues with his spiritual 
daughter.  






Yet,  even  as  he  built  up  Elsbeth’s  holy  reputation  to  service  the  negotiation  of  his  own 
authority,  he  used  a  number  of  devices  and  strategies  to  ensure  that  her  holiness  and 
breaking through was a reflection of his teachings. It might be suggested that he published 
the  Leben  precisely  so  that  his  example would  be more widely  available  to  prevent  her 
becoming an exemplar  to women  in her own  right. Only  the male  friar  could present his 
person as an example to  incite religious devotion and conversion. Nuns could share  in the 
friar’s work in salvation through their prayers alone.74 His somewhat patronising tone when 
he  comments on  the  impropriety of Elsbeth’s  interest  in  the  lofty  concepts  is  telling and 
































Ascetic  practices  and  behaviours  retained  a  prominent  place  in  the  devotional  lives  of 






































This passage establishes  the performance of ascetic acts as a  regular and  routine part of 






































The  communal  and  prescribed  nature  of  the  nuns’  performance  illustrates  that  ascetic 
practices were undertaken with specific intent and desired outcomes.82 They were performed 




were  conceived  of  as  good works,  as  they  sought  to  supplant  the  suffering  of  those  in 
purgatory with  their  own.  Not  allowed  personal  contact  or  engagement with  the  poor, 
penances could be conceived of in much the same way as charity. As testified by a fellow nun, 
Sister Agnes  of Ochsenstein  (d.1307)  ‘wore  down  and  punished  her  innocent  body most 





















authority.  Inspired by  the same  texts as  the  friars, women associated with  the Dominican 














As master  general  of  the  order  and  as  the main  proponent  of  Catherine’s  canonisation, 
Raymond’s intentions in this extract are varied. He establishes her sanctity in her childhood, 




























that  Raymond  attributes  to  Catherine’s  ascetic  activities  are made  in  the  context  of  her 













in  him  than  you’.89  These  themes  often  found  their most  virulent  expression  in women 















vis‐à‐vis how  to  integrate  into  the order a women’s  religious movement  that was equally 
inspired by the vita apostolica but was hamstrung by women’s perceived ‘institutional and 
ideological disabilities’ to borrow a phrase from Daniel Bornstein.92 At the same time, they 
fed  into more  general  anxieties  regarding  the  role  of  the  body  in  the  construction  and 
expression of religious authority that was based on an imitation of Christ. Of the fifty extant 
letters written  by  Jordan  of  Saxony  to Diana  and  the Dominican  nuns  of  Saint  Agnes  in 
Bologna, thirteen warn against their excessive practices: ‘Many times I have warned you in 
person and by letter, to very carefully avoid indiscrete excess in your penitential works. For 
that  reason  having  received  so many  of  these  reprimands,  if  any  among  you  still  acts 





































relationship,  lest  the  nun  presume  to  interpret  Christ’s messages  independently.  As  he 
continues, 
Nevertheless,  I, who hold  the duty of being  friend of your  spouse, who  is appointed your 
paranymph by him, who is jealous with the jealousy of God, who has betrothed you to Christ 
to live chastely for him alone, I exhort you, I repeat, exhort you, to be worthy of his embrace, 







































































and  short‐term  concerns  related  not  only  to  broader  notions  of  women  and  religious 
authority, but also to the integration of the cura monialium into the Dominican way of life. 
Deeply entrenched notions of women as lacking discernment and moderation, borne out in 
their  excessive  practices  and  failure  to  adhere  to  Jordan’s  warnings,  informed  the 
paternalistic dialogue between the spiritual director and the religious women.103 Defending 
the  Dominicans  practice  of  strict  enclosure  and  the  rigid  application  of  proper  roles  for 
women, Humbert of Romans commented that because women’s ‘feet are prone to useless 



















During  the  thirteenth  century,  the  un‐enclosed,  informal  Beguines  communities  caused 
significant consternation for the Church due to the way that they were seen to appropriate 
masculine  forms  of  authority  such  as  preaching  and  teaching.106 Women were  certainly 
inspired  by  the  same  texts,  articles  of  scripture,  and  exemplars  as men.  The widespread 
circulation of stories of  the Desert Fathers and Mothers,  the Saints and Martyrs provided 








hasten her  ‘longing  to be dissolved  and  to be with Christ’ with  ‘immoderate devotion or 

























Reading between  the  lines of  Jordan’s repeated warnings  to  the nuns at Saint Agnes,  it  is 
evident that asceticism was viewed as fundamental to their ‘mystical’ experiences and this 
was the reason why the friars encountered so much resistance to their efforts to contain and 
delimit  female ascetic  spirituality.  It  required  three different visionary visitations by Saint 
Dominic  for Benvenuta Bojani  to  finally  stop with her harsh ascetic practices and  tell her 
confessor.108 Despite the privileged space that holy women sometimes came to occupy, the 
articulation  of  their  experiences  was  always  constrained  by  clerical,  masculine 

































body  in  the negotiation of charismatic authority and  the relationships between exemplars 
and  imitators  that would  characterise  Suso’s  Leben  one  hundred  years  later.112  Jordan’s 
letters provide important context regarding the use of controlling, paternalistic vocabularies 
and strategies in Suso’s Leben. Equally, they establish the underlying concerns and pressures 











strived  to  reconcile  their ministry with  a  vastly  changing  social  and economic milieu,  the 
radicalism of voluntary poverty had been blunted in the process of institutionalisation and its 
associated  struggles.  It  seems  that Henry Suso,  for  instance,  inhabited only  two  convents 
during  his  career  and while  the  Leben  verifies  certain  preaching  performance  and  other 
pastoral activities  in the near‐by vicinities of the convents, there  is no evidence to suggest 
that he was required either by circumstance or  intent  to demonstrate a material poverty. 













in  the  cura monialium was  integral  to  the way  that  he  formulated  his  response  to  the 





gendering  and  ungendering  of  the  vocabulary  and  allegorical  concepts  that  he  used  to 
describe and facilitate his spiritual journey. Modern analyses of Suso’s Leben inevitably lead 
scholars  to  the  discussion  of  gender  and  its  relationship  to  spiritual  development  and 
perfection.113 The creation of a special role for the ‘spiritual daughter’ would seem to indicate 
that  the  text  was  indeed  designed  to  carve  out  a  privileged  space  for  the  devotional 
experiences of  its female audience. Suso undertakes a demonstrable gender‐blurring  in his 
narration of the mystical experiences with Christ, in the guise of eternal Wisdom. At points, 
he  uses  language  to  feminise  himself,  and  at  others,  it  is  Christ who  is  the  bride  to  his 






























further  insight  into the way that he appropriated  feminine vocabularies and metaphors  in 
order to negotiate his charismatic authority in a devotional culture in which the conception 
of  poverty was  shifting.  In  the  Leben,  Suso’s  relationship with  eternal Wisdom  is  shared 
toward the beginning of the narrative, providing the  impetus for his spiritual  journey.118 In 
the beginning, eternal Wisdom is gendered female: ‘eternal Wisdom presented itself in sacred 
scripture as  lovable as an agreeable beloved who gets herself up  in  finery  to please male 
inclinations, speaking softly, as a woman does, so that she might attract all hearts to her.’119 
Embodied  in Scripture,  the  female gendering of eternal Wisdom, with  its connotations of 
beauty,  joy and agreeability might be  thought of as a Dominican version of Francis’s Lady 















important  characteristics  of  Christ’s  incarnation  and  is  a  decidedly  Franciscan  invention, 
eternal Wisdom or Sophia was identified with Christ from the outset of Christianity.121  
In both the Leben and the Büchlein, Suso uses the language, metaphors and anagogic concepts 
of  contemplation  to  structure  and  conceptualise  his  experiences,  which  are  essentially 






































And  to  the  extent  that he was  able  to  imagine her  through  the  explanatory  examples of 








eternal Wisdom with  Christ.129  Supporting  the  identification  and  exhibiting  a  somewhat 
unusual concern with gender is the ambiguity of Wisdom’s gender. Scholars such as Bynum 
and  Muir  note  that  Suso’s  affective  use  of  language  and  the  gender‐bending  that  he 
undertakes in this and in other works align him more closely with the women mystics of the 
century  than with  his Dominican  confreres.130  The  imposition  and  use  of male  –  female 
dichotomies, however,  are  relatively unstable  in  relation  to  the  influence  exerted by  the 
opposite sex on the mystic and  in the mystic’s own relationship with the divine across the 
entire period, although the gendering of mystical language and concepts does appear to have 


































as  it relates to spiritual wealth, worldly detachment and  indeed the ‘self‐naughting’ that  is 
intimated  in his way of the cross, throughout the Leben. But whereas poverty generated a 



















patiently  to  suffer  the  countless  amounts  of  adversity  as  they might  befall  from God  or 
creature.  The  third  image  is  that one  should  form  the  suffering of Christ  crucified within 
oneself, his sweet teachings, his gentle conduct, and his pure life, which he led as an example 
for  us  to  follow,  and  thus  through  him  press  further  within.  Afterward,  as  exterior 












































so, away with  the  faint‐heartedness and enter with me  the  lists of knightly  steadfastness. 




































inherently different  for men and women. Far  from subverting gender norms  in spirituality 
then,  as  a  didactic  text  Heinonen  sees  Suso’s  Leben  as  maintaining  traditional  gender 
stereotypes due to his ‘extensive use of the theme of knighthood’.139 I would add to this that 
Suso  effectively  develops  and magnifies  strategies  employed  by  Jordan  of  Saxony  in  the 
order’s  early  efforts  in  the  cura monialium  to  relegate women  to  a wholly  passive  and 




he  appropriates  not  only  the  gender  of  the  women  to  whom  he  undertakes  the  cura 
monialium but also concepts of suffering and the performance of harsh ascetic practice that 
women had employed in pursuit of the imitatio Christi to exclude them from the normative 























































out  over  two millennia  and  not  just  the  from  the movement  inspired  by  his  namesake. 















Complementing  these  broader  aims  is  the  nature  of  the modern  scholarship  on  the  role 
played  by  poverty  in  the  Dominican  Order.  Historians  largely  attest  to  the  important 
contributions that the Dominicans made to the religious landscape of the later Middle Ages. 






studies  often  maintain  a  too  rigid  adherence  to  descriptive  binaries  which  pose  the 
Dominicans  as  intellectual,  indifferent  and  eminently  practical  against  the  Franciscans’ 
charisma, affectivity and spontaneity. As scholars such as André Vauchez, Claire Waters and 
Constant Mews and Anna Welch advance, boundaries between concepts such charisma and 
institutional,  affective  and  intellectual,  were  distinctively  blurred  in  performance  and 
ideology. Thus expanding on  their work,  in  this  thesis,  I utilised post‐modern  frameworks 
taken from narrative, performance and discourse studies in order to tease out the individual 
tensions  and  dynamics  of  the  concepts  as  they  played  out  and  inform  the  Dominicans 
devotional and spiritual experiences. The combined attention to performance, narrative and 
the  discursive  aspects  of  poverty,  enabled  a wide‐ranging  analysis  that  revealed  various 




Even  as  the  thesis essentially  confirms  the use of  concepts  such  as  charisma,  institution, 
















basis of  their preaching and work as agents of  salvation. By paying attention  to poverty’s 
discursive, spiritual and devotional dimensions this thesis has shown the way that poverty 









this  thesis  shed  light  on  poverty’s  dynamism  as  it  operated  between  and  as  a material 





provides  a  bridge  between  the  physical  and  the  spiritual  aspects  of  the Dominican  vitae 
forma. As this thesis has maintained, poverty was far more than a tactic that was taken up or 








temporal  and  thematic  scope  of  this  broad  study.  Firstly, modern  scholarship  generally 
accepts  that  poverty  formed  part  of  the  ideological  basis  that  informed  the  nascent‐
Dominicans’ preaching and conversion of heretics  in the Languedoc  in the early‐thirteenth 
century. Secondly, by the end of the fourteenth century, poverty is seen to have evolved into 
















used  his  narrative  to  point  to  pathways  that  could  enable  Dominican  religious  to 
simultaneously represent and cite Christ,  in text and performance, as they reactualised his 
message for their own times and contexts. In this sense, recovering the charismatic context 
of  the  early  order  proved  to  be  vital  not  only  to  understand  the  context  in which  the 
Dominican’s religious authority was forged but also to recognise the role that poverty had in 
its construction, negotiation and exercise.  
It would be difficult  to overstate  Jordan’s historical  importance not only as a continuer of 
Dominic’s work but as an innovator in his own right. In Chapter Two I established that way 


















meant  to  structure  and  express  the  personal  authority  and  inner  lives  of  the Dominican 
religious.  Chapter  Three  shifted  focus  to  the  representation  of  poverty’s  external 
manifestations and performances in the depiction and construction of Saint Dominic. I began 
by analysing the introduction of Dominic’s testament to the narrative tradition to probe the 
way  that  the  first  and  second‐generation  Dominican  hagiographers  worked  out  their 
conceptions of poverty through the representation of their founder. I argued that Dominican 
writers actively set about effacing poverty of  its traditional social and material signifiers to 














devotional narratives. Against  this background,  I argued  in Chapter Four  that  the effacing 








personal  and  collective  level.  In  this  regard,  a  balance was  continually  sought  not  only 
between charisma and  institution, but also tradition and novelty and the material and the 
spiritual. 
The  interface  between  poverty  and  compilation  converged  primarily  in  the  creation  of 
encyclopaedic texts, specifically as they were conceptualised as Specula.  Importantly, they 
combined to situate and establish contemplation as a space for the spiritual and metaphorical 




tradition  which  attempted  to  fuse  poverty  within  discourses  of  contemplation.  In  the 
canonisation  literature produced  in  the making of  Saint  Thomas, poverty became  almost 
completely unhinged  from  its traditional material signifiers and propelled  inwards. From a 






lost  a  great  deal  of  the  dynamism  or  generative  powers  that  its  inherent  connection  to 







performances  and  concepts  essentially  to  exclude  female  religious  from  authoritative 
participation  in  the making  and  doing  of  normative  narrative.  Yet,  in  the  light  of  later 
developments  it  is difficult to see him being entirely successful. Certainly,  it did nothing to 
halt the slew of female mystics who engaged with poverty as they performed an embodied, 
and  often  violent,  imitatio  Christi  throughout  the  fifteenth  century.  At  the  same  time, 
however, the internal Dominican narrative of poverty was wholly internalized, restricted to 
the expression of a highly subjective spirituality. Combined with the increasing appearance of 
personal  possessions  and  incomes  among  Dominican  religious,  his  narrative  effectively 
embodied  the  ‘crisis’  and  ‘decay’  against which  reform was  directed.  In  one  sense,  this 
observation seems to confirm and uphold the Dominicans’ providential narratives that found 














the Dominicans ministered. Along  these  lines  examining  the  judgements  afforded  to  the 
Dominicans’ brand of poverty in secular chronicles would likely provide a useful challenge to 
their providential narratives. At the same time, whereas  I have thus far considered female 
religious  at  the points  at which  the  cura monialium  impacted upon  the  construction  and 









humility  would  offer  equally  constructive  lenses  through  which  to  explore  Dominican 
devotional life. As would subjecting the interface of the three vital charismata of the order to 
deeper  scrutiny.  Isolating  conceptions  and  vocabularies  associated  with  poverty  from 
Dominican narratives has devalued somewhat their dynamic intersection. 
Ultimately,  this  thesis  departs  from  long‐standing  historiographical  commonplaces which 
view Dominicans mainly in the context of their intellectual achievements and activities. It has 
demonstrated some of the ways in which poverty became inhered in the doing and making 
of  the order’s devotional narratives at both discursive and performative  levels. While  the 
intensity and depth with which poverty informed Dominican devotional, spiritual and pastoral 
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